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Resumo : 


Nos ultimos anos, cultura tem se manifestado como uma categoria de crescente 
importancia para o povo Xakriaba. Importancia manifesta atraves de uma mobilizagao 
local diversa em tomo do tema. Os projetos elaborados para lidar com as artes, dangas e 
festas dos Xakriaba tem se constitufdo em tomo da construgao da Casa de Cultura, uma 
especie de museu e oficina coletiva, proposto como polo integrador dessas iniciativas. 
Esses projetos, financiados por agentes externos, se integram em um panorama mais 
amplo de levantamento da cultura idealizado pelos Xakriaba, no qual diversas situagoes 
colocam em confronto um conceito antropologico de cultura com um outro que se 
desenha no seio do grupo. 


Palavras-chave: 1. Etnologia. 2. Antropologia 3. Cultura 


Abstract : 

In recent years, culture has manifested itself as a category of growing importance for 
the people Xakriaba. Manifest importance by mobilizing local diverse around the 
theme. Projects designed to deal with the arts, dances and feasts of Xakriaba have been 
formed around the construction of the “Casa de Cultura”, a sort of museum and 
workshop space, as proposed pole integrator of these initiatives. These projects, funded 
by external agents, are integrated into a broader survey designed by Xakriaba culture in 
which many situations arise in a confrontation anthropological concept of culture with 
another that is embedded within the group. 

Keywords: 1. Ethnology. 2. Anthropology 3. Culture 
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Apresentac^ao 


Este e um estudo etnografico entre os Xacriaba a respeito de como operam a categoria 
cultura e o que entendem por ela. A etnografia e fruto de algumas questoes de meu 
interesse suscitadas no recente contexto de parceria da Universidade Federal de Minas 
Gerais e as Associagoes Indfgenas Xakriaba para execugao de diversos projetos de 
pesquisa e extensao nas areas de educatjao, artesanato, economia e patrimonio cultural. 

As pesquisas de Ana Flavia Moreira Santos (1994, 1997) a respeito da formagao do 
povo Xakriaba e a luta pelo reconhecimento oficial de suas terras, bem como os 
recentes trabalhos de Edinaldimar Barbosa Silva (2007), Isabela Naves Fernandes 
(2008), Isis Aline Teixeira (2008) e Rogerio Correia (2010) foram uma inspira§ao para 
a realizagao desse trabalho. Alem disso, meu contato quase diario com os quatro ultimos 
no ambito dos projetos do Grupo de Educagao Indfgena da Faculdade de Educa§ao da 
UFMG (GEDUC) e o interesse compartilhado pelo povo xakriaba fez com que muitas 
das questoes investigadas por nossas pesquisas fossem complementares. 

Em Minha monografia de graduagao do Curso de Ciencias Sociais da UFMG, 
apresentada em 2007, procurei apreender o significado do conceito de cultura nas 
polfticas de prote§ao ao patrimonio imaterial, analisando, sobretudo a documentagao do 
Instituto do Patrimonio Historico e Artfstico Nacional, principal orgao na 
regulamentagao dessas polfticas. Ao mesmo tempo eu buscava compreender o que 
levaria os Xakriaba a executar um projeto guiado por premissas similares: a construgao 
de uma Casa de Cultura Xakriaba. 

Guiado pelas teorias de “autoconsciencia cultural” de Marshall Sahlins (2004) e de 
“invengao da cultura” de Roy Wagner (1981), bem como por inumeros artigos a 
respeito das polfticas de patrimonio cultural no Brasil, problematizei o duplo carater da 
proprio pressuposto de se salvaguardar um bem do patrimonio imaterial. Se a 
transforma§ao e um componente imanente dos bens imateriais (sejam eles tecnicas ou 
festas) restava imaginar que tipo de a?ao propria ao Estado seria capaz de preserva-los, 
ou mesmo a qual tipo de “preservagao” as polfticas se referiam. 
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Uma opgao nativa a essa questao me parecia mais viavel: os responsaveis pelos bens e 
que deveriam manifestar o desejo de receber qualquer tipo de intervengao ou ajuda 
estatal e em quais termos que essas polfticas deveriam ser aplicadas. Sob esse ponto de 
vista, a Casa de Cultura Xakriaba se apresentava como o bastiao de um processo rico e 
interessante, de uma revitalizagao por parte dos Xakriaba daquilo que definiam como 
sua cultura. 

Isso me levava a outro problema, relativo a ambigtiidade do conceito de cultura na 
ciencia antropologica e fora dela. O uso nativo do termo podia estar relacionado as 
convengoes da antropologia ou passar por caminhos distintos: os nativos podiam falar 
de cultura sob as mais diferentes perspectivas, capturando e (re)produzindo a categoria 
segundo seus proprios termos. Logo, uma investigagao em torno dos projetos de cultura 
xakriaba exigia tambem um entendimento mais profundo de quern era aquele povo. 

Nesse sentido, minha atuagao enquanto bolsista pelo GEDUC foi crucial, garantindo a 
oportunidade de um contato constante com os Xakriaba, sobretudo com liderangas e 
professores indfgenas. A troca de experiences e as conversas com outros pesquisadores 
e profissionais atuantes no ambito da educagao indfgena fizeram com que se operasse 
um compartilhamento mutuo dos dados coletados em campo. 

Comecei a minha atuagao junto aos Xakriaba em maio de 2005, quando fui 
contemplado com uma bolsa da pesquisa “Conhecendo a Economia Xakriaba”. Parte de 
um projeto aprovado pela Associagao Indfgena Xakriaba (AIX) com recursos do Centro 
de Estatfstica e Investigagao Religiosa (CERIS), a pesquisa partia de uma demanda 
nativa da compreensao da produgao e do consumo. Concomitantemente, a UFMG 
aprovou o projeto “Etnodesenvolvimento Xacriaba: Educagao e Altemativas de 
Produgao” pelo Ministerio do Desen volvimen to Agrario (MDA). Seu intuito era 
capacitar as associagoes indfgenas para elaborar e executar projetos, promover reunioes 
onde os dados do diagnostico da economia seriam apresentados e discutidos com 
professores, membros de associagao, liderangas e habitantes de diversas aldeias da Terra 
Indfgena Xakriaba (TIX). Possfveis solugoes e altemativas aos problemas relativos ao 
plantio, trabalho e circulagao de bens tambem eram debatidos nessas reunioes. 


Em maio de 2006 teve infcio a primeira etapa da Formagao Intercultural de Professores 



Indfgenas (FIEI-UFMG), um curso pioneiro de licenciatura para os povos indfgenas de 
Minas Gerais. No mesmo ano o projeto da Casa de Cultura Xakriaba foi discutido e 
aprovado, estabelecendo-se uma coopera§ao entre o Istituto Sindacale Per la 
Cooperazione e lo Sviluppo (ISCOS), a provmcia de Modena (Italia), as Associates 
Indfgenas Xakriaba (AIXs) e a UFMG. Em 2008 e 2009 foram aprovados projetos pelo 
Fundo Estadual de Cultura de Minas Gerais e pelo Ponto de Cultura, respectivamente. O 
primeiro, denominado “Revitalizagao das Praticas Artesanais nas Comunidades 
Xakriaba”, tem por objetivo a construgao de pequenas “casas de cultura” e subsfdios aos 
artesaos da TIX. O segundo projeto, intitulado “Loas”, transforma a Casa de Cultura 
Xakriaba num Ponto de Cultura e da subsfdios para implantagao de uma radio, um 
laboratorio de multimfdia e para organiza§ao de encontros de mestres de diversas 
formas de expressao locais - incluindo aqueles que jogam a loa, o duelo de rimas 
marcante entre os Xakriaba que deu nome ao projeto. Os projetos foram elaborados 
seguindo demandas xakriaba discutidas em diversas ocasioes, sobretudo nas reunioes 
das associates locais e do Projeto Etnodesenvolvimento. Participei ativamente em 
todas essas iniciativas, auxiliando tanto na elaboragao dos projetos quanto em sua 
condugao. 1 

Entre 2008 e 2009 fui bolsista do Programa de Fomento a Pos-Graduagao do REUNI 
(Reestruturagao e Expansao das Universidades Federais) para implantagao da Formagao 
Intercultural de Professores Indfgenas como curso regular da UFMG. A experiencia na 
montagem do curso e a oportunidade de lecionar e discutir com os proprios indfgenas 
conteudos relativos a antropologia e a legislate indigenista tambem teve um impacto 
significativo na pesquisa. 

Estive entre os Xacriaba muitas vezes por curtos perfodos de tempo, variando de cinco 
dias a uma semana, durante os anos de 2005, 2006, 2007 e 2008. Passei 
aproximadamente 50 dias em campo em 2009, nos meses de janeiro, julho e novembro. 
Durante o perfodo mais intenso estive hospedado durante todo o tempo nas aldeias 
Barreiro Preto e Sumare, mas circulei pelas aldeias Pindafbas, Prata, Brejo do Mata 
Fome, Rancharia, Pedra Redonda, Caatinguinha e Vargens. 

1 Os Pontos de Cultura formam uma rede proposta pelo Ministerio da Cultura na qual se conectam locais 
ja existentes com diferentes perfis (bibliotecas publicas, associates e centros culturais, etc). A 
articulafao dos Pontos se da atraves de encontros e, principalmente, atraves da internet, uma vez que 
todos recebem recursos para montagem de um laboratorio multirmdia. 
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Durante o desenvolvimento da pesquisa procurei levar em conta o efeito que minha 
participagao nesses projetos poderia ter em campo. Muitas das relagoes que criei entre 
os Xakriaba comegaram a partir do trabalho nessas iniciativas, mas nao se restringiram 
a elas. Alem da receptividade e cordialidade com a qual fui tratado na terra indfgena, 
sublinhando o fato de que seus habitantes sao anfitrioes formidaveis, posso dizer que a 
maneira como me dispus a estar junto aos Xakriaba foi importante. Tentei me situar no 
dia-dia de alguns envolvidos nos projetos de cultura, atuando em diversas atividades, 
vivendo com eles e conhecendo seu mundo da maneira como me era permitido. Em 
geral, os Xakriaba atribuem as pessoas de fora o ato de fazer pesquisa. Alem disso, 
qualquer pergunta que cite cultura geralmente traz a tona toda sorte de respostas 
“prontas” ditas as dezenas de forasteiros que trabalham na terra indfgena. 

Preferi estabelecer relagoes diversas com meus informantes, ter conversas longas a 
respeito de inumeros assuntos e anotar o teor e o conteudo das conversas em momentos 
posteriores. Isso me deixou a vontade para abordar assuntos que nunca surgiam em 
reunioes e outras ocasioes formais de trabalho - entre as quais eu acho que a 
“entrevista” se encontra. Com algumas pessoas eu fiz uma especie de “conversa 
orientada”, ou de entrevista informal, que registrei em meus cademos de campo mais 
tarde. 

Os Xakriaba envolvidos na Casa de Cultura, com os quais desenvolvi relagoes de 
amizade, sabiam que, de fato, eu estava la para fazer pesquisa e pareciam interessados 
no que eu investigava. Enquanto alunos da Licenciatura Indfgena eles compartilhavam 
comigo a necessidade d e fazer pesquisa, uma vez que deverao entregar um Trabalho de 
Conclusao de Curso como etapa final de sua formagao . 2 Conversei com eles 
abertamente acerca dos assuntos que consideravam relevantes e sobre a finalidade do 
meu trabalho. Talvez eu possa afirmar que algumas das questoes que investiguei 
tambem sao suas. 

Pego licenga aos meus colegas e amigos xakriaba por algumas generalizagoes aqui nas 
references feitas aos “Xakriaba”, esse plural construfdo atraves da convivencia e de 


2 As primeiras turmas de professores indfgenas pelo FIEI se no segundo semestre formarao em 201 1. 
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uma historia conjunta, do compartilhamento da terra, dos la?os de parentesco e dos 
elementos cosmologicos implicados nesse conjunto. Porque os Xakriaba sao tao 
similares entre si quanto sao diversos, algo do qual eles tern consciencia e a que se 
referem com frequencia. Reconhego que minha escrita esta influenciada 
predominantemente pela perspectiva dos moradores das aldeias Barreiro Preto e 
Sumare, locais onde passei a maior parte do tempo de campo e onde conhego mais 
pessoas. 
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Introduce) 


Quando concebi meu projeto de mestrado tinha o intuito de entender como os Xakriaba 
haviam se apropriado do conceito de cultura. Essa apropriaqao tratava-se de um 
pressuposto, e claro, de que os indfgenas passavam a inserir um termo caro a 
antropologia em seu discurso. “ Perdemos nossa cultura ” afirmavam os Xakriaba, e por 
isso buscavam uma retomada ou levantamento da mesma. Desde o infeio de minha 
convivencia com os Xakriaba, pude observar e participar do processo de constitui§ao e 
execugao de diversos projetos de cultura e outras iniciativas que remetiam ao 
levantamento. Minha leitura, num primeiro momento, estava focada em torno do que 
era dito nas reunioes dos projetos, ocasioes onde os Xakriaba confrontavam seu 
conceito de cultura com aquele do ambito da antropologia de das polfticas publicas. 
Essa foi a base segundo a qual elaborei meu projeto de mestrado. 

O projeto, no entanto, nao resistiu as minhas viagens subseqtientes a Terra Indfgena 
Xakriaba. A medida que eu estreitava meu contato com os Xakriaba percebia que havia 
muitos elementos de sua vida relacionados a sua ideia de cultura. O que falavam sobre 
cultura estava claramente ligado ao seu contato com diversos atores e agencias que 
traziam consigo. Mas esse tema nao poderia ser encarado unicamente como uma 
questao de "autoconsciencia cultural" (cf. Sahlins, 2006), era preciso pensa-lo como 
uma questao de reflexividade antropologica. Mas para pensar em reflexividade era 
necessario conhecer o outro lado do espelho, atravessa-lo. 

Quando os Xakriaba falavam em cultura, eles evocavam elementos muito particulares, 
presentes em sua historia, sua estrutura de parentesco, sua cosmologia. Logo, apreender 
o que era cultura implicava conhecer os Xakriaba para alem da dimensao dos projetos: 
era necessario tragar uma serie de conexoes e rela?oes que nao estavam em evidencia no 
ambito institucional. Assim, a despeito da limitagao de tempo (e espago) de um trabalho 
de conclusao de mestrado, o que busco fazer aqui e uma etnografia dos Xakriaba 
desenhada a partir de minhas buscas pela compreensao das varias implicates de seu 
conceito de cultura. 

Em minha pesquisa de campo fiz pouco uso de gravadores, filmadoras ou qualquer 
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equipamento atraves do qual pudesse gravar as falas de meus interlocutores: preferi 
manter conversas cujo conteudo foi anotado posteriormente. Essas anotagoes 
consistiram primariamente numa descrigao geral do assunto abordado, com algumas 
frases que busquei reproduzir de maneira literal. No entanto, a busca pela “reprodugao 
literal” numa anotagao e algo que nunca se concretiza: a literalidade das frases e afetada 
pela mudanga da linguagem oral para a linguagem escrita e tambem por uma prioridade 
do sentido sobre a forma. Ao descrever essas conversas, tentei equilibrar o uso de 
expressoes e maneiras de falar caracterfsticas dos Xakriaba com a ortografia da lingua 
portuguesa. Mantive, no entanto, a forma das falas que retirei de outros trabalhos, como 
os de Santos (1994, 1997) e Schettino (1999). 

Priorizei, no processo da escrita, o uso das categorias Xakriaba, distribufdas ao longo do 
texto, destacadas em italico. Ainda que os Xakriaba sejam falantes da lingua 
portuguesa, dao nomes diferentes a muitas coisas e atribuem outros sentidos a diversas 
palavras. Busquei entremear suas expressoes com a minha escrita, integrando-as 
principalmente as describes. 
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PARTE I - O INDIO: Os Xakriaba de Sao Joao das Missoes 
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A Chegada 


Cerca de 20 quilometros apos o municfpio de Itacarambi a rodovia BR-135 transforma- 
se numa estrada de terra, poeirenta e esburacada. Apos algumas fazendas e um posto de 
gasolina abandonado a Terra Indfgena Xakriaba-Rancharia aparece a beira do caminho, 
dividida pela estrada. Olhando pela janela do automovel, nao parece haver qualquer 
diferenga entre as casas, fenotipo e maneira de se portar de rndios e dos nao-mdios. 
Mais tarde, ja em Sao Joao das Missoes, o viajante pode encontrar um habitante cujo 
rosto demonstra uma ascendencia indfgena. E ele tambem pode escutar desse mesmo 
morador a seguinte ffase “ Voces vieram aqui para trabalhar com o povo la da FUNAI, 
os rndios ?” 


O choque, num primeiro contato com os Xakriaba, nao e aquele produzido pela 
diferenga, pela constatagao da alteridade. Como alguem que cresceu no norte de Minas 
Gerais a sensagao que tive em Missoes foi de familiaridade. Outros, me confessaram, 
tiveram outra impressao: os rndios dali seriam “cidadaos brasileiros” como quaisquer 
outros, “gente da ro<ja” interessada nos beneffcios diversos que o Estado concede 
aqueles reconhecidos como indfgenas. Tambem me senti tentado a pensar assim, mas a 
ideia de se explicar a existencia de um povo indfgena sob a equa§ao do self-interest 
parecia demasiadamente simploria, senao absurda. 

O fato e que havia um outro contraste em jogo: se os Xakriaba nao me pareciam rndios 
“convencionais” ou “hiper-reais” (cf. Ramos, 1995) eles seriam entao rndios diferentes, 
rndios outros. Fazia-se necessario entender que rndios eram aqueles. Como esperado, 
esse processo de conhecimento, de uma convivencia de fundo etnografico, me fez 
perceber que o familiar era o que apenas o que apontava na superffcie. Os Xakriaba 
habitam o norte de Minas Gerais, e suas terras estao situadas na margem oeste do rio 
Sao Francisco, no municfpio de Sao Joao das Missoes. Sao cerca de 8 mil indfgenas, 
divididos em mais de 30 aldeias e diversos grupos de parentes. Como grande parte dos 
povos indfgenas em Minas Gerais, os Xakriaba possuem um longo contato com nao- 
mdios - que, no seu caso, implica articulates com a polftica regional, viagens em busca 
de trabalho temporario e um regime de casamento que pode incluir pessoas de fora dos 
grupos locais. 
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Dedico esse primeiro capftulo a uma apresentagao do povo Xakriaba. Comego com uma 
revisao da polemica na etnologia brasileira acerca do estudo de populates indfgenas 
ditas “emergentes”. Apresento uma breve revisao historica acerca da fundagao da 
Missao do Senhor Sao Joao e seu Terreno dos Caboclos, a partir dos quais se 
originaram a T.I. Xakriaba e a T.I. Xakriaba-Rancharia. Para alem das fontes 
documentais, procuro associar a historia toda sorte de narrativas e percepgoes dos 
proprios Xakriaba acerca do tempo dos antigos e seu contraste com o tempo d’ agora. 
Incluo a descrigao de alguns aspectos da vida na terra indfgena, buscando situar o 
contexto no qual se da a implantagao dos projetos de cultura. Trago um esbogo da 
socialidade xakriaba, buscando compreender como se da o processo de mistura e as 
relagoes dos indfgenas com nao-indfgenas. 

“Indios Misturados”: marcos etnograficos e teoricos 

Os chamados “remanescentes indfgenas”, “povos indfgenas emergentes” ou “fndios 
misturados” sao objeto de controversia na antropologia brasileira. Concentrados 
principalmente na regiao Nordeste do Brasil, sua condigao de populates em longo 
contato com a sociedade colonial lhes rendeu a sorte de serem definidos pela falta. Estes 
foram durante muito tempo objeto de uma antropologia “das perdas e das ausencias 
culturais”, onde as ideias de “perda” e “ausencia” operaram como uma forma de 
diferencia-los, sobretudo, dos povos indfgenas submetidos a um contato menos intenso 
ou violento. E sabido que esses povos tern uma origem diversa, mas a dificuldade em 
classifica-los lingufstica e culturalmente deu origem a chamada “area cultural Nordeste” 
(Dantas, 1992, p.431). 

Reconhecidos oficialmente pelo Estado a partir na decada 80, entendo que os Xakriaba 
poderiam ser considerados como um povo “emergente”. Por outro lado, eles proprios se 
assumem como misturados , sendo a razao dessa mistura o proprio pano de fundo de sua 
narrativa de origem. Alem disso, como habitantes do vale do Sao Francisco, os 
Xakriaba possuem muito em comum com outros povos indfgenas cujas terras margeiam 
o rio e com os indfgenas do Nordeste em geral: foram aldeados e convertidos durante o 
seculo XVIII, tern uma historia recente marcada pela luta as terras que lhes pertencem, 
praticam o Tore, possuem relates com os encantados, passam por um processo intenso 
de levantamento da cultura, etc. Se nao e possfvel falar a respeito de uma mesma 
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origem e lingua para os povos do Nordeste, nao se pode negar que compartilham uma 
historia e modo de vida si mi lares. 

Pensando nos Xakriaba “rndios misturados” e reconhecendo que se encontram num 
contexto muito proximo daquele de muitos povos indfgenas do Nordeste, procuro fazer 
aqui uma breve revisao teorica da controversia na antropologia brasileira acerca dos 
“povos indfgenas emergentes” de modo a situar minhas escolhas teoricas e o teor da 
pesquisa realizada em campo. 

Joao Pacheco de Oliveira Filho (1998) problematiza o estigma da aculturagao, citando o 
fato dos povos da tradigao Nordeste serem descritos por Galvao como integrados no 
meio regional “registrando-se a consideravel mesclagem e perda dos elementos 
tradicionais, inclusive a lingua” ( apud Oliveira Filho, 1998, p.48). Igualmente, Darcy 
Ribeiro tambem se refere a “resfduos de populaqao indfgena no nordeste” e acaba 
desprezando sinais marcantes da alteridade desses grupos sob a justificativa de que estes 
haviam “sido adotados no processo de aculturaqao”. Logo, mesmo quando os sinais 
diacrfticos existiam eram desprezados pelo antropologo sob a justificativa de serem 
“mestizos” (Ibid, p.50). 

Respeitado como um dos maiores teoricos da polftica indigenista e de questoes diversas 
a respeito da atuagao do antropologo no ambito das polfticas de Estado, Oliveira Filho 
tambem foi um dos primeiros a se debrugar com maior atengao sobre os chamados 
“rndios misturados”. Sua analise, calcada na teoria dos grupos etnicos de Fredrik Barth, 
se concentra sobretudo nos chamados “processos de etnogenese” que abrange “tanto a 
emergencia de novas identidades como a reinvenqao de etnias ja conhecidas” . A 
emergencia etnica e os processos de reconstru?ao cultural teriam, para Oliveira Filho, se 
tornado os principais pontos na discussao dos povos indfgenas “misturados” (Oliveira 
Filho, 1998, p.53-54). 

O “processo de territorializagao” tambem e acionado por Oliveira Filho e definido por 
ele como 

o movimento pelo qual um objeto politico administrativo - [...] na 
America espanhola as “reducciones” e “resguardos”, no Brasil as 
“comunidades indfgenas” - vem a se transformar em uma coletividade 
organizada, formulando uma identidade propria, instituindo mecanismos 
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de tomada de decisao e de representagao, e reestruturando as suas formas 
culturais (inclusive as que relacionam com o meio ambiente e o universo 
religioso) (Ibid, p.56). 

Os povos do Nordeste teriam sido envolvidos em dois processos de territorializagao 
distintos, o primeiro associado a funda§ao de missoes religiosas e ocorrido ainda no 
perfodo colonial e o segundo articulado pela agenda indigenista oficial, ja no seculo 
XX. As missoes religiosas, localizadas, principalmente, ao longo do sertao do rio Sao 
Francisco, tinham como foco a homogeneizagao de diferentes povos indfgenas e 
fabricagao de um tipo mestizo que viria a ser assimilado. A “mistura” serviu entao como 
justificativa para que, apos a Lei de Terras de 1850, os aldeamentos fossem declarados 
extintos - uma vez que seus habitantes nao mais eram considerados como indfgenas - e 
suas terras colocadas a disposigao de nao-fndios (Carneiro da Cunha, 2009c, p.249-251; 
Dantas, 1992, p.444-451). 

Oliveira Filho ere que a destituigao dos territories e que foi responsavel pelo nao- 
reconhecimento dos fndios do nordeste como coletividades, sendo estes chamados entao 
de “remanescentes” ou “descendentes”. Atribui tambem ao segundo processo de 
territorializa$ao, desencadeado pela atua§ao do Servi?o de Prote§ao ao Indio (SPI) no 
Nordeste, o papel de um “mecanismo antiassimilacionista”. Tomando como base as 
nogoes de “emergencia etnica” e “ tern tori alizagao” a analise de Oliveira Filho traqa um 
perfil consistente da trajetoria dos povos indfgenas da regiao nordeste, reunindo e 
descrevendo alguns pontos comuns - a passagem pelo aldeamento, a nega§ao da 
condigao indfgena pelo Estado, os conflitos fundiarios, a luta pelo reconhecimento e as 
peregrin agoes de liderangas em busca de providencias . 3 


A respeito da questao da “baixa contrastividade cultural”, o autor assinala que 


O patrimonio cultural dos povos indfgenas do Nordeste, afetados por um 
processo de territorializagao ha mais de dois seculos, e depois submetidos 
a fortes pressoes no sentido de uma assimilagao quase compulsoria, esta 
necessariamente marcado por diferentes “fluxos” e “tradigoes” culturais 
[...] para que sejam legftimos os componentes de sua cultura atual nao e 
preciso que tais costumes e crengas sejam, portanto, tragos exclusivos 
daquela sociedade. (Ibid., p.25) 


3 Entre os fndios do Nordeste, especial aqueles do Vale do Sao Francisco, as viagens a capital em busca 
do cumprimento de direitos sao chamadas de buscar providencias. 
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Isso coloca a suposta “baixa contrastividade cultural” em outro piano, visto que esta so 
existe quanto posta em relaqao. Ou seja, povos indfgenas podem compartilhar 
“elementos de cultura” com seus vizinhos que nao necessariamente serao 
compartilhados com a popula§ao regional - como o exemplo das narrativas sobre o 
passado e o mundo sobrenatural dos Tremembe. Oliveira Filho assinala que a “polftica 
indigenista oficial exige demarcar descontinuidades culturais em face dos regionais”, 
onde elementos como o ritual do Tore funcionariam como elementos diacrfticos (Ibid., 
p.59-60). 4 


Na medida em que o teor do texto de Oliveira Filho enfatiza a dimensao polftico- 
institucional que caracteriza os processos de etnogenese e territorializagao, a diferenga 
dos povos emergentes acaba sendo referenciada a relagao destes com o Estado. 
Desprovida de sua dimensao atual, a alteridade dessas populates e analisada sob o 
prisma privilegiado das polfticas indigenistas. Dessa forma, sabemos que o Tore serviu 
de emblema aos fndios do Nordeste, que se recorre aos encantados para a reconstru?ao 
de cadeias genealogicas, mas a analise de nenhum desses aspectos e levada adiante. 
Aceito o fato de que os povos indfgenas possam assumir uma postura “performatica” de 
suas expressoes de alteridade. Etnografias e pesquisas diversas - Grtinewald (2001) 
Andrade (2008), Arruti (2006) - documentaram a criatividade desses povos em sua 
relagao com as diversas agendas do indigenismo oficial e da sociedade envolvente, 
expressa atraves de uma intensa reelaboraqao de si mesmos. O que procuro e uma 
altemativa a abordagem na qual a “invengao da tradi§ao” ou “da cultura” realizadas por 
esses povos sao pensadas, sobretudo, como uma estrategia polftica. Penso que a 
importancia desses processos para os povos em questao nao diz respeito apenas ao 
agenciamento de recursos, a performance e a afirmagao feitas para outros - ha mais em 
questao. 

No artigo “Etnologia Brasileira” (1999), Eduardo Viveiros de Castro traz uma analise 
crftica da argumenta§ao de Oliveira Filho. Penso que a crftica a maneira como a 
politizaqao da diferenga esta colocada na teoria de Oliveira Filho merece ser retomada 


4 A argurnentacao de que e necessario “demarcar descontinuidades culturais em face dos regionais” para 
que se reconhega um povo como indfgena tern como fundo o pressuposto de que aos povos indfgenas 
cabe apenas serem transformados. Nas regioes amazonicas, e comum que ribeirinhos e indfgenas 
compartilhem de uma cosmologia similar, onde a influencia indfgena pode se fazer sentir com grande 
intensidade (vide Vidal 2007). O mesmo ocorre no vale do Sao Francisco, como trato na terceira parte. 
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aqui, junto com outros pontos da argumentagao de Viveiros de Castro. Para este, o que 
ocorre na abordagem contatualista seria uma especie de “naturalizagao da polftica”. O 
tema da cultura, nesse sentido, teria sido admitido nessa teoria por ter sido “redefinida 
como a conti nuagao da polftica por outros meios, gragas ao uso efetivamente politico da 
distintividade cultural por parte dos grupos nordestinos”. Logo, a polftica torna-se uma 
ubiqiiidade, passando a ser a essencia e expressao primeira de tudo aquilo que sao os 
fndios do Nordeste - muitas vezes dilufdos em retoricas da “estrategia” e do “recurso” 
(Viveiros de Castro, 1999, p. 198) 

Um outro problema teorico apontado por Viveiros de Castro e o das implicaqoes da 
relagao entre “etnogenese” e “territorializagao”, onde o Estado-nagao seria o 
responsavel nao apenas por legitimar clivagens etnicas, mas efetivamente cria-las ao 
territorializar. Uma vez que a territorializa§ao e um marco, um movimento 
transformador e criador, produzido atraves da intervengao do Estado - seja para usurpar 
a terra ou garanti-la - este poderia ser apontado com a forqa motriz sociogenetica. 
Entendo que esse superdimensionamento das questoes indfgenas vistas por um vies 
institucional e que acaba por ocasionar uma interpretaqao dos elementos de alteridade 
dos povos do Nordeste como “simbolicos”. Assim, ritos e mitos acabam tratados 
exclusivamente como praticas de “afirmagao de identidades” ou “construgao da 
memoria”, excluindo o fato de sao muito mais do que isso para os proprios indfgenas. 
Em campo aprendi que o benzimento, o feitiqo, os encantados e o Tore nao sao apenas 
expressoes “simbolicas” da luta polftica xakriaba: figuram como parte integrante da 
cosmologia do grupo, de sua religiao, de sua vida. O trabalho de Fernandes (2008), 
focado nos processos de cura praticados pelos pajes da aldeia Caatinguinha, foi pioneiro 
nesse sentido. 

Por outro lado ideias de “mistura” e “perda da cultura” muitas vezes sao invocadas 
pelos proprios indfgenas. Nao penso que isso seja fruto exclusivo de um processo de 
“ver a si mesmo com os olhos do branco”, citando Roberto Cardoso de Oliveira (apud 
Lima, 1999, p.29), mas algo que passa por concepgoes nativas da diferenga, do corpo e 
das relaqoes. Embora possam vir “de fora”, esses temas nao sao colocados 
exclusivamente sob a perspectiva dos nao-indfgenas: trata-se de um problema de 
reflexividade. 
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Sonia de Almeida Marcato (1977), num dos primeiros escritos acerca dos Xakriaba, 
enfatiza a dificuldade em obter informagoes sobre esse povo devido a “presen ga cada 
vez maior de elementos civilizados”. Seu artigo e pioneiro e constitui uma contribuigao 
importante para a compreensao dos Xakriaba, no entanto a preocupagao com a “perda” 
e a introdugao de elementos exogenos parece formulada a maneira da “antropologia das 
ausencias culturais” criticada por Oliveira Filho. No entanto, o tema aparece tratado 
pelos proprios Xakriaba tanto em seu trabalho quanto nos de Mariz (1982) e Santos 
(1997). 

Peter Gow (1991) em seu estudo dos Piro do Baixo Urubamba, Peru, assume uma 
postura etnografica que preza, antes de qualquer coisa, o que fazem e dizem os nativos. 
O autor evitou pensar esse povo, que se entende como gente de “sangre mezclada” 
(sangue misturado). como vftima da historia e sua condi§ao como consequencia 
exclusiva da polftica colonial, retratando-o apenas sob o ponto de vista da historiografia 
documentada e lhes retirando a capacidade de agencia. Ao privilegiar o tempo e o 
espago a partir da perspectiva nativa Gow sugere como a historia e construfda e 
percebida pelos povos do Baixo Urubamba. . 

Penso que eventuais lacunas que possam ser apontadas na abordagem de Oliveira Filho 
acerca dos rndios misturados sao o fruto de enfoque e opgoes teoricas. Sua opgao por 
enfocar processos politicos reflete a propria busca das popula§oes indfgenas no 
Nordeste pelo reconhecimento por parte do Estado. As questoes relativas ao territorio e 
a territorializa$ao, ao processo de reconhecimento da conditjao indfgena desses povos 
pelo Estado e a relagao com diversas institutes e agendas sao parte importante do 
conhecimento antropologico acerca dos rndios emergentes - e das populates indfgenas 
em geral. 

A polemica no estudo dos rndios misturados reflete outra, citada por Turner no infcio da 
decada de 90, acerca da divisao do trabalho antropologico na Amazonia entre 
“atividades de pesquisa e de apoio voltadas para as relagoes povos nativos com a 
sociedade nacional e o capital intemacional” e “aquilo que se poderia chamar de 
investigagao antropologica ‘pura’ ou ‘tradicional’ de sociedades indfgenas, tomadas 
como isoladas em um ‘presente etnografico abstrato’, fora da realidade historica e 
polftico-economica”. Turner (1991) destaca que ambas correntes produziram bons 
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trabalhos, mas tambem uma tendencia a se exclufrem mutuamente, afirmando tambem 
que essa situagao comegou a mudar nos ultimos vinte anos frente a capacidade dos 
povos amazonicos “em manter sua identidade social, cultural e etnica” (43-44). E de 
fato, na ultima decada, etnografias dos povos amazonicos tern incorporado temas como 
polftica indfgena, consumo, casamento com os “brancos” e a vida dos indfgenas nas 
cidades - Lasmar (2005), Andrello (2006), Gordon (2006), entre outros - sem perder de 
vista questoes como parentesco, cosmologia e nogoes de corpo e pessoa. 

Ao mesmo tempo temas caros as etnografias amazonicas passaram a ser abordados no 
estudo dos povos indfgenas do Nordeste. Destaco as etnografias de Ugo Maia Andrade 
(2008) sobre os Tumbalala do submedio Sao Francisco e a de Suzana Matos Viegas 
(2007) sobre os Tupinamba de Olivenga. Andrade analisa a etnogenese tumbalala, 
centrada no contato com os Encantado 5 e nos trabalhos de Tore, e permeada pelo 
contato intenso e trocas rituais com os povos Tuxa e Truka. Na medida em que os 
Tumbalala parecem um coletivo disperso e vago, que nao soffe grandes pressoes sobre 
seu territorio, Andrade traz nova luz as teorias a respeito dos fndios do Nordeste ao 
orientar sua pesquisa para as dimensoes rituais e cosmologicas do grupo, tendo o 
cuidado de inserir os Encantado nas redes de relagdes tumbalala. Viegas (2007) tambem 
trata da etnogenese dos Tupinamba de Olivenga, ja que seu longo perfodo de campo 
comportou tambem o momento em que estes redescobriam sua “indianidade”. Seu foco 
de analise, no entanto, e a vida cotidiana, o parentesco, a produgao de pessoas e relagoes 
atraves da comida e dos cuidados. A descrigao etnografica no trabalho de Viegas e um 
dos pontos mais fortes, calcada macigamente nas categorias tupinamba, e sua discussao 
acerca da antropologia dos fndios misturados merece ser retomada aqui. A autora adota 
o que chama de “uma alternativa americanista para uma antropologia do Nordeste 
indfgena”, afirmando que 

o estudo dos fndios que habitam a faixa nordestina do Brasil tern muito a 
ganhar, quer com a abertura a uma compreensao da vida social desses 
povos a partir da experiencia vivida, quer com o uso de estrategias 
comparativas, em especial pela integragao do conhecimento etnografico 
sobre os fndios que habitam o Nordeste [...] aos debates americanistas 
[...], abrindo uns e outros a multiplas estrategias comparativas (Viegas, 
2007, p.67-68). 


5 Andrade usa a grafia Encantado no singular e com a initial maiuscula buscando marcar a “capacidade 
de relaijao” e “condicao ontologica de pessoa” que esses extra-humanos possuem (2008:29) 
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A altemativa apresentada por Yiegas representa, a meu ver, uma excelente reflexao 
acerca das dicotomias impressas no estudo das populates indfgenas do Nordeste. Um 
primeiro foco nas polfticas indigenistas ao se estudar essas populates deve-se ao fato 
de que mesmas se encontram imersas em movimentos que exigem uma extensa e 
profunda articulagao com o Estado. O que Viegas propoe e faz em sua etnografia e levar 
a solida teoria produzida no ambito da etnologia amazonica para a analise dos 
Tupinamba, ampliando e multiplicando as possibilidades de conhecer seu mundo. 

Meu aprendizado em antropologia, na graduagao e mestrado, teve uma significativa 
carga de etnologia indfgena, razao pela qual as teorias e os metodos de pesquisa 
produzidos nos contextos da Amazonia e Brasil Central tiveram grande influencia na 
escrita e elaboraqao do presente texto. Reconhe§o tambem que muitos aspectos da vida 
dos Xakriaba poderiam ser pensados de maneira diversa: sua religiao e cosmologia 
poderiam ser analisadas, por exemplo, mediante a literatura das religioes afro- 
brasileiras; seu modo de vida e trajetoria da luta pela terra podem ser entendidos a luz 
das teorias do campesinato. Primo pela literatura etnologica por julgar que essa e a 
escolha mais adequada ao tema que desejo tratar. 

A onca e a roca: notas sobre o Tempo dos Antigos 

Os Xakriaba se referem ao passado mais distante como o tempo dos antigos. A maneira 
de se datar o tempo e relativa, visto que o tempo dos antigos de senhores mais velhos 
sera nitidamente mais remoto que aquele dos jovens adultos. Dessa maneira, a fronteira 
cronologica que separa o tempo dos antigos do tempo de hoje (ou o tempo d’ agora) nao 
e expressa claramente, mas de maneira geral e possfvel afirmar que esse tempo sempre e 
anterior ao perfodo da luta pela terra. O tempo pode ser de algum antigo especffico, 
geralmente um chefe ou lideranga que sera referido como ofinado , como tambem pode 
ser o tempo daqueles antigos cujo nome e relaqao se desconhece. Os finados sao os 
antigos ainda presentes na memoria, cuja genealogia e sabida e que podem ser descritos 
conforme seus feitos ou em referencia a seus parentes, vivos ou mortos. Mas ha antigos 
que nao cabem nessa categoria, ja que nao possuem nomes e cuja relagao na genealogia 
lembrada e vaga e geral. A despeito de a categoria antigos englobar a de finados, separo 
ambas buscando facilitar a escrita e compreensao. 
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O tempo dos antigos e assunto frequente na conversa dos mais velhos, especialmente 
quando o tempo d’ agora parece conter transforma§oes sem limites. Os antigos viviam 
no mato, os finados trabalhavam na roga, nao conheciam tanto do mundo quanto os 
jovens de hoje. Mas eram sabidos : os antigos tinham enfeites, rituais e, sobretudo, 
sabiam a lingua ; os finados dominavam a ceramica, os remedios do mato, dangavam o 
Tore, sabiam muito sobre benzegoes, feitiqos, magnetismo e empatia. Mas o tempo 
d’ agora e tambem o tempo do recurso. O direito a terra esta assegurado, os jovens 
podem estudar perto de seus parentes, ha remedios, medicos, energia eletrica e agua 
encanada. Os Xakriaba circulam com maior intensidade por lugares distantes, 
trabalham, tern dinheiro adquirir mercadorias, vefculos e mobflia. Aprovam projetos 
importantes, elegeram um prefeito e vereadores, tern papel de destaque na polftica local, 
sabem se fazer ouvir. 6 

A tentativa de ilustrar o tempo dos antigos tern como objetivo introduzir o leitor no 
contexto da Missao do Senhor Sao Joao e sua transform agao na Terra Indfgena 
Xakriaba. Fa§o uso dos trabalhos de Marcato (1977), Mariz (1983), Parafso (1987), 
Santos (1997) e Schettino (1999), que contem uma revisao da documentagao historica 
acerca da regiao alem de muitos relatos onde a historia e narrada sob o ponto de vista 
dos proprios Xakriaba. Complemento essa revisao dados de campo. Compreender a 
rela§ao entre esses dois tempos e importante para entender a percepgao nativa dos 
processos de mudanga recente na vida dos Xakriaba. Processos que transformam seu 
universo na medida em que criam e destroem possibilidades de vida, afastando os 
Xakriaba da vida no mato, intensificando a introdugao de elementos exogenos, 
colocando os indfgenas em contato com agencias diversas. 

Em “Do terreno dos caboclos do Senhor Sao Joao a Terra Indfgena Xakriaba”, Santos 
aborda a formagao do povo Xakriaba, traz toda sorte de relatos nativos a respeito do 
tempo dos antigos e sobre o processo de luta pela terra no qual os fndios estiveram 
envolvidos em diferentes perfodos do seculo XX. A autora oferece tanto um 
levantamento detalhado das escassas fontes oficiais da historica local, usando de 


6 Embora nem todos possam usufruir plenamente dessas benesses e a assistencia prestada pelo Estado seja 
precaria em muitos pontos, o que apresento nesse trecho e um resumo daquilo que os Xakriaba percebem 
como coisas boas do tempo d’ agora. 


24 



inumeros relatos colhidos em campo ora para complementa-las, ora para oferecer ao 
leitor uma concepgao xakriaba da terra, dos acontecimentos, de seu processo de 
reconhecimento pelo Estado. Santos (1997) afirma que sua intengao nao e a de 
estabelecer “bases de uma historia Xakriaba, nos termos da epopeia de um grupo que 
teria resistido e subsistido a colonizagao e a quase tres seculos de contato” (Ibid, p. 16). 
No entanto, os dados de sua pesquisa apontam para uma relagao duradoura dos 
habitantes do Terreno dos Caboclos do Senhor Sao Joao das Missoes com a historia dos 
povos indfgenas da regiao do Medio Sao Francisco, visto que a propria terra que eles 
habitam e um legado deixado por esses. 

Meu intento em retomar a historia da regiao tampouco e o de construir uma trajetoria 
estavel e harmonica que culminaria no inevitavel reconhecimento da condigao indfgena 
xakriaba pelo Estado. O que procuro e relatar a contradigao aparente no fato dos 
Xakriaba serem reconhecidos como rndios, ainda que “rndios misturados”, ate o infcio 
do seculo XX para depois terem sua indianidade sistematicamente questionada e 
negada. Diferentes eventos dessa historia tern em comum o fato de que a figura do 
“Indio” e a principal referenda, ainda que tratada em suas mais diversas acepgoes. 

Documentos: Xacriabas, Cayapos e Caboclos da Missao do Senhor Sao Joao 

Em fins do seculo XVII deu-se infcio a ocupagao nao-indfgena no Alto-Medio Sao 
Francisco. Com a chegada do Mestre de Campo Matias Cardoso para a area afim de 
“restaurar a seguranga dos sertoes” os indfgenas da regiao, referidos genericamente 
como Caiapos ou Chacriabas foram escravizados. A mao-de-obra indfgena foi usada 
tanto na construgao do Arraial de Morrinhos, na confluencia do Sao Francisco com o 
Rio Verde, quanto nas diversas fazendas de gado que seriam abertas pelos integrantes 
da expedigao de Matias Cardoso. 

Ja no infcio do seculo XVIII Januario Cardoso, filho de Matias Cardoso, foi nomeado 
Mestre de Campo. O Sao Francisco havia entao se tornado um importante caminho de 
transito de mercadorias e, no entanto, a Coroa desejava consolidar sua ocupagao para 
evitar o contrabando de ouro e “pacificar” o sertao, “exterminando apresando, aldeando 
e afastando” os “rndios licenciosos” que ali estavam (Santos, 1997, p. 20-22). 
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Nesse contexto, os rndios “bravos” eram chamados genericamente de Caiapos, e 
ativamente perseguidos em expedites que contavam com o auxflio das “tribos 
mansuetas”, nome dado aos povos indfgenas incorporados ao regime colonial. Em 
guerra aos Caiapos, Januario Cardoso destruiu suas principais aldeias, Guafbas e 
Tapira§aba, e construiu ali os arraiais de Santo Antonio do Manga e Brejo do Salgado. 

Entre 1712 e 1713 o Padre Antonio Mendes foi nomeado pelo Bispo de Pernambuco 
para catequizar os rndios, sinal da consolidagao da ocupa?ao nao-indfgena na regiao. 
Ele teria se estabelecido na localidade de Manga do Armador, hoje correspondente a 
cidade de Manga. Santos acredita na possibilidade do Padre Antonio Mendes ter sido o 
responsavel pela funda§ao da Missao do Senhor Sao Joao do Riacho do Itacaramby, 
embora nao existam quaisquer fontes a respeito. 7 

Em 1728 Januario Cardoso, sob a condi§ao de “ deministrador dos Indios ” doa terras 
aos aldeados da missao. Santos (1994) cita a possibilidade de a doagao ser uma 
recompensa pela alianga dos indfgenas com Januario Cardoso, com o intuito de expulsar 
dali os Caiapo. Parafso (1987) entende que a doagao seria mais que o fruto de um 
acordo ou alianga, uma maneira de referendar a autoridade colonial imposta aos rndios. 
De fato, a certidao da doagao indicava toda especie de castigos que poderiam ser 
aplicados por um certo Capitao Mandante Domingos Dias, bem como instrugoes 
especfficas para que fossem recolhidos para la todos os rndios que andassem por 
fazendas alheias. 

Alguns documentos se referem aos povos aldeados na missao, mas a maioria o faz por 
categorias genericas. Na segunda metade do seculo XVIII a missao foi abandonada, o 
que explica em parte a ausencia de documentagao a seu respeito. Santos cita tres 
documentos do seculo XIX que descrevem a popula§ao aldeada. O Monsenhor Pizarro 
conta que a capela de Sao Joao estava numa aldeia de rndios sem missionario ou diretor, 
localizada a 16 leguas no norte de Nossa Senhora do Amparo do Brejo do Salgado, hoje 
Januaria. Richard Burton e Saint-Hilaire, em seus respectivos relatos de viagem pelo 
Sao Francisco, passaram pela Missao do Senhor Sao Joao e mencioam a presenga 
indfgena. Saint-Hilaire relata que os “xicriabas”, maneira como ele se refere aos rndios 


7 Outros nomes: Missao do Senhor Sao Joao dos fndios, Missao do Senhor Sao Joao. 


26 



aldeados, haviam se “fundido com negros e mestizos” e que “reclamavam do Rei o 
privilegio de serem julgados por um entre eles, regalia que a lei nao concede [...] senao 
aos rndios puros”. Burton menciona que em Sao Joao das Missoes estariam aldeados 
“os remanescentes de tres grandes tribos: os xavantes, ainda poderosos nas cabeceiras 
do Tocantins; os xacriabas (xicriabas) e os botocudos, nome geral indefinido de 
algumas ra$as” (Santos, 1997, p.28-30). 

No ano de 1856, seis anos apos a promulga$ao da Lei de Terras, o termo de doagao de 
Januario Cardoso foi registrado em cartorios nas cidades de Januaria e Ouro Preto. O 
documento cita “Eugenio Gomes de Oliveira” que registra o documento por si e por 
“TODOS OS INDIOS DE SAO JOAO DA MISSAO”. Essa e a primeira de muitas 
a?oes documentadas acerca das providencias tomadas pelos rndios da Missao para 
garantir seu direito a terra doada por Januario Cardoso. 

Em 1912 o Conego Maurfcio Gaspar visita o arraial de Sao Joao das Missoes que 
descreve como “um pequeno arraial” de popular ao “cabocla” se referindo aos rndios 
que la habitam como “representantes legftimos da altiva tribus dos cayapos”. Gaspar 
tambem afirma que os rndios desapareceriam devido a “invasao sempre crescente dos 
mestizos, oriundos dos Portugueses e Africanos”, afirmando que “actualmente as 
principaes famflias dos Cayapos espalharam-se ao redor da antiga aldeia, nos logares, 
chamados Brejo da Fome, Riachinho, Retiro, Prata, Agua Branca”. Um Indio, senhor de 
idade referido por Gaspar como “Theophilo de Tal” teria feito parte 

ha trinta annos de um grupo Cayapos, pratrfcios seos, armados de 
flechas, resol vidos a ir ao Rio de Janeiro, para apresentarem as suas 
queixas a Sua Majestade o Imperador D. Pedro II. [...] Com effeito, os 
descendentes dos habitantes das selvas foram muito bem recebidos na 
Corte Imperial, e, depois de muito mimoseados, trouxeram ordens para as 
autoridades da comarca de Januaria, afim de que fizesse valer os seos 
direitos contra os invasores de suas terras (Gaspar apud Santos, 1997, 
p.33-34) 

A uniao dos rndios de Missoes em defesa da terra que lhes era de direito e uma 
constante em sua historia, ao contrario da “nao-resistencia” e “conformismo” descritos 
por Marcato (1977: 417). Santos e Schettino (1999) descrevem diversas a?oes tomadas 
em defesa da integridade do Terreno dos Caboclos do Senhor Sao Joao, nome pelo qual 
a terra viria a ser conhecida. Os habitantes do Terreno foram nomeados de diferentes 
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formas, eram reconhecidos regionalmente e se reconheciam ora como “caboclos” ou 
“rndios”, ora como “herdeiros” ou “sucessores dos rndios de Sao Joao das Missoes” 
(Santos, 1997, p.67). 

Um evento emblematico pela defesa da terra e a chamada Revolta do Curral de Varas. 
No com ego do seculo XX, em 1910, um grande chefe politico da cidade de Januaria, 
Teofilo Alquimim, invadiu o Terreno dos Caboclos, junto com um contingente policial 
comandado pelo Capitao Delfino, e obrigou os rndios a colocarem o marco das terras 
num lugar de sua escolha. O fazendeiro ainda ordenou que fosse construfdo um curral 
de varas, referido ate os dias de hoje como “curral do Capitao Delfino”. 

Um curral de varas de “aroeira pura” era uma constru§ao solida, que denotava desejo de 
permanencia e tambem uma afronta. Num ato de revolta, varios chefes se organizaram e 
atearam fogo ao curral. A repressao ao ato, feita pelo proprio Capitao Delfino, foi brutal 
e resultou na morte por espancamento de diversos indfgenas, incluindo o chefe indfgena 
Geronimo Remualdo. O chefe Germano Gomes de Oliveira tambem foi espancado, mas 
sobreviveu com varias seqiielas, morrendo anos mais tarde em decorrencia de 
complica$oes. Outras liderangas partiram para o Rio de Janeiro “afim de pedir 
providencias” e jamais retomaram (Schettino, 1999, p.37-41). 

O desfecho da Revolta do Curral de Varas foi a fuga de muitos habitantes da Rancharia 
e a desarticulagao dos indfgenas frente ao contexto de invasao e expropria§ao 
posteriores. Isso resultou em uma nova viagem ao Rio de Janeiro, feita durante a decada 
de 1930 ocasionou o envio de Lyrio do Valle ao Terreno dos Caboclos. Lyrio do Valle 
era um indfgena, e tambem antigo funcionario do Servigo de Prote§ao ao Indio (SPI). 
Ha evidencias de que ele era ligado a diretoria do orgao, tratando-se de um funcionario 
importante, dados os cargos que ocupou durante sua carreira. Lyrio foi nomeado pelo 
proprio General Rondon como “Cacique dos Indios de Sao Joao das Missoes”, viveu 
durante um tempo indeterminado em Matias Cardoso e suas a?oes junto aos indfgenas 
de Sao Joao das Missoes se concentraram na regiao da Rancharia. Lyrio e sua famflia 
foram perseguidos pelo poder local ao ponto dele e seu filho serem presos sem qualquer 
acusagao formal - acontecimento que marcou sua partida da regiao. A atuagao de Lyrio 
no Terreno dos Caboclos da Missao do Senhor Sao Joao e objeto de controversia 
suscitada por Santos, visto que a presentja do SPI nao foi formalizada atraves da criagao 
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de um Posto Indfgena (Santos, 1997, p.58-64). 

Os elementos presentes na documentagao apontam a Missao do Senhor Sao Joao do 
Itacaramby como um local de concentra§ao indfgena na regiao. A presenga indfgena, 
fortemente documentada ate o infcio do seculo XX, passa a ser negada e questionada a 
medida que se acirra a disputa pelo Terreno do Senhor Sao Joao. O projeto colonial de 
destruigao da alteridade indfgena atraves da criagao de sujeitos mestizos trazia em si a 
teoria racialista que pensava em “tipos humanos puros”. Mas o que parecia ser destrufdo 
no processo de mestigagem era justamente a pureza idealizada, nao a diferenga, como 
parece ser o caso da trajetoria dos fndios da Missao do Senhor Sao Joao. O 
semanticismo aplicado a legislagao e o que colocava em risco as terras asseguradas aos 
indfgenas, uma vez que a definigao de quern era “fndio” estava em poder do Estado 
(Carneiro da Cunha, 2009c, p.251-74). 

As narrativas xakriaba acerca de sua origem e da terra que habitam estao permeadas por 
diversos elementos de sua historia, notadamente a doa§ao da terra e a alianga com o 
outro. 

Narrativas Nativas: a terra e os outros 


Em junho de 2007 fui a T.I. Xakriaba para acompanhar reunioes relativas ao projeto 
Casa de Cultura, que ja come§ava a ser implantando. Naquele mesmo momento, os 
Xakriaba haviam ocupado terras que alegavam terem ficado fora do processo de 
demarcagao da TIX, ao mesmo tempo em que afirmavam que muitos dos habitantes 
daquela area eram seus parentes, tambem fndios. 


Aproveitamos para fazer uma visita a algumas dessas localidades ocupadas, 
acompanhados por Domingos de Nira, xakriaba da Aldeia Sumare e vereador pela 
prefeitura de Sao Joao das Missoes, e seu tio, Chico de Biao. Seu Chico trabalhou como 
lavrador a vida toda e hoje, ja com os filhos criados, tern como principal fonte de renda 


8 S. Emflio Gomes de Oliveira, lideranga da aldeia Pedra Redonda identifica Lyrio do Valle como um 
fndio Tuxa. No entanto a documentaijao do reconhecimento de uma fazenda de sua filha, Luiza do Valle, 
como Terra Dominial indfgena aponta Lyrio do Valle como um Tembe, povo de lingua Tupi do Para. 
Apesar disso Luiza pediu que a fazenda fosse reconhecida como uma Terra Dominial Indfgena Xakriaba. 
Imagino que isso se deu devido a importancia da relacao de sua famflia com esse povo. 
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uma venda localizada proximo ao posto de saude da aldeia Sumare. Chico nos contou 
como aquelas terras ocupadas haviam sido doadas por Dom Pedro e pela Princesa Isabel 
explicando que a TIX e a TIX-Rancharia nao correspondiam ao total da doagao. Para 
comprovar o que estava dizendo, Seu Chico recitou uma especie de reza ou poema, no 
qual estaria registrada a vontade dos doadores da terra: 


Para isso eu dou terras 
P ’ros indios morar 

Daqui para Missoes, cabeceira de Alagoinhas 
Beira do Peruagu, ate as montanhas 
Para indio nao abusar fazendeiro nenhum 
Eu dou terra comfartura pro indio morar 

Missao para morada 
Brejo para o trabalho 
O gerais para cagadas e meladas 
E as margens dos rios para pescadas 

Dei, registrei, selei 
Pago os impostos 
Por cento e sessenta reis. 

Nao tardei em reconhecer que ali estavam varios trechos do documento de doagao 
expedido por Januario Cardoso. Sabia que alguns dos mais velhos recitavam essa reza, 
mas Seu Chico, apesar de ja ter “os filhos criados” nao era um senhor de idade. Durante 
o restante da visita, ele demonstrou conhecer muito a respeito da historia do Terreno dos 
Caboclos e da maneira como a terra era gerida. O que me chamou a atengao era o fato 
de Seu Chico ter ancestrais majoritariamente baianos, isto e, pessoas que chegaram ao 
Terreno dos Caboclos ha pouco mais de um seculo. A narrativa contada por Seu Chico 
pode ser pensada como uma especie de “mito de origem” xakriaba. Escutei-a diversas 
vezes em campo, em muitos contextos e lugares diferentes, sempre referida como a 
historia daquele povo contada pelos mais velhos. Marcato e Santos tern, em seus 
respectivos trabalhos, variantes interessantes desse mito, as quais reproduzo a seguir. 


Quando D. Pedro II chegou aqui, so existia os indios, nos. Af os 

mdios, vendo aquele homem diferente - que nunca tinha visto o branco - 
resolveu matar ele. Chegou pra D. Pedro e falou: nos vamos te matar. Af, 
tinha uma ave, muito grande, que colocava medo nos mdios, pegava as 
criangas. Quando ela vinha, os mdios escondiam as criangas debaixo de 
um balaio. Af D. Pedro, reparando isso, virou pros mdios e falou: vamos 
fazer um trato. Se eu acabar com esse passaro, entao voces nao me 
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matam. Ele tinha um trabuco. Os indios nao conheciam. Quando o 
passaro voltou, D. Pedro deu um tiro, Pam! Foi igual um barulho de 
trovao. Os indios ficaram agradecidos e resolveram dar para ele a 
India mais bonita que tinha. Era a Princesa Isabel. A i D. Pedro ficou 
dono desta terra. Ele virou para os indios e falou: entao voces fie am ai, 
tomando conta desta terra, que eu vou fazer uma viagem. Os indios nao 
sabiam trabalhar. Viviam so cagando e pescando. Entao D. Pedro foi pra 
Africa e falou com os africanos: eu tenho uma terra, mas nao tenho 
ninguem pra trabalhar. Voces querem ir trabalhar la? E trouxe eles pra 
ca. Ai foi que comegou a misturar, por que as indias so queria casar 
com eles. Porque os indios nao gostavam de trabalhar, e os pretos 
trabalhavam muito, entao ja podiam comprar uma coisinha, um 
vestidinho pra dar pra mulher. Assim que comegou esta mistura. Entao 
hoje, aqui, todo mundo trabalha. Eles falam que nao trabalha, mas 
trabalha sim. (Santos, 1997, p.38. Grifos meus). 

O caboclo Modesto Alves de Barros, 86 anos, gosta de explicar como 
surgiu o documento [a doagaoj. Segundo ele, quanto Pedro Alvares 
Cabral, chegou ao Brasil, havia muitas tribos espalhadas pelo territorio. 
Cabral, grande conhecedor de linguas, pos-se a falar com os indigenas 
que encontrou no litoral, pedindo-lhes a permissao para descer a terra, o 
que foi concedido. Apos a confraternizagao, Cabral verificou a beleza 
de duas caboclinhas novas, conseguindo leva-las com ele para Portugal. 
O filho do rei se encantou com as mogas, com elas se casou e, para 
compensar os indios pela perda, o mestre-de-campo Matias Cardoso 
deu-lhes todas as terras entre Pedras de Maria da Cruz e o Rio 
Itacarambi para plantar, cagar e melar. (Marcato, 1977, p.416. Grifos 
meus). 

Em outras versoes da narrativa, a princesa Isabel surge filha de um indio com uma 
mulher branca, sendo a responsavel pela doagao da terra. Em outras, ela e o Imperador 
D. Pedro II doam as terras para que o Sr. Sao Joao possa “agasalhar todos os indios 
dele, pra nunca sair pelas terra alheia” (Santos, 1997, p.35). 


As figuras da realeza brasileira nao sao importantes apenas para o universo Xakriaba. 
Dantas (1992) afirma que a transferencia da corte portuguesa para o Brasil e a 
aclamagao de D. Pedro I foram responsaveis por “avivar entre os indios a figura do rei, 
longamente trabalhada no imaginario dessas populates, um senhor todo-poderoso a 
quern deviam obediencia.” E ainda acrescenta que a “ao longo do extenso reinado de D. 
Pedro II, cristalizou-se no imaginario dos indios a figura quase messianica do 
imperador, a quern a tradigao oral de muitos grupos atuais do Nordeste atribui a doagao 
das terras que hoje habitant”. De fato, o imperador visitou alguns aldeamentos no final 
da decada de 1850, ocasiao na qual muitos povos afirmam que ele teria confirmado sua 
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posse sobre as terras doadas (Dantas, 2007, p.450-451). 


Os personagens das narrativas podem mudar, mas sua estrutura permanece a mesma. 
Ambas contam a historia da doagao da terra a partir da chegada de uma grande figura de 
autoridade nao-indlgena, que consolida uma alianga com eles atraves do poder (a arma 
de fogo, conhecimento de muitas llnguas) e do casamento. A terra doada marca 
mudangas na vida dos Indios, inaugurando limites em seu territorio e a submissao as 
regras de outros. Elas tambem marcam o inlcio da mistura, consolidada atraves 
casamento com os brancos ou com os africanos. O casamento com os broncos sempre 
esta relacionado as figuras da realeza, seja porque os rndios celebram casamentos 
atraves delas (o filho do rei de Portugal, D. Pedro), seja porque a uniao resulta na 
geragao de um nobre (Princesa Isabel como filha de um Indio). A ideia de que povos de 
fora , como os africanos, saibam trabalhar melhor que os Indios esta relacionada a outros 
fatores, principalmente a concepgao xakriaba de trabalho, como exponho mais adiante. 
O mito tambem contem pontos que sao bases importantes para a compreensao do povo 
Xakriaba: a alianga com o outro, a mistura decorrente dessa alianga e a ligagao com a 
terra doada. 

A figura do “Indio misturado” esta presente tanto nas narrativas xakriaba quanto na 
documentagao historica. Os fluxos de incorporagao de gente de fora ocorreram durante 
diversos momentos da historia dos Xakriaba, sendo que o mais recente deles foi a 
chegada dos baianos ao terreno dos caboclos. Santos (1997) associa esse fluxo ao 
movimento migratorio do Nordeste na segunda metade do seculo XIX, principalmente 
Bahia, relativo a tempos de escassez e seca como “o ano da fome na Bahia”, algo que e 
corroborado por inumeros relatos xakriaba (Santos, 1997, p.44-45). 

Mesmo tendo sido intenso o fluxo de migrantes nordestinos, a categoria baiano nao 
designa somente aqueles oriundos da Bahia e dos estados do Nordeste.E antes uma 
forma de se referir aqueles cujas famllias sao lembradas como oriundas de fora do 
Terreno dos Caboclos. Os baianos chegavam e se arranchavam com a permissao dos 
chefes que tambem definiam onde poderiam abrir suas ro?as e construir suas casas - 
conforme me contou um senhor, Seu Jose Fiuza, durante uma visita a terra ocupada no 

9 A figura de D. Pedro II tambem faz parte das narrativas dos Xerente, Kraho e Satere-Mawe (Amoroso, 
2001, p.182- 183). 
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Dizimeiro. 1 


A chegada dos baianos e considerada por alguns como o infcio de um movimento de 
intrusao e perda de direitos. O fato e que os chefes, enquanto responsaveis pela 
manutengao da terra, permitiam que esses chegantes se arranchassem nela, tanto 
atraves do estabelecimento de relagoes cordiais com os caboclos quanto mediante 
pagamento, efetuado nas negociatas de capoeiras de algodao e mamona as quais os 
baianos se apossavam apos a colheita. As relates que se estabeleceram entre os dois 
grupos, no entanto, foram muito mais complexas. A disponibilidade dos chefes em 
acolher os baianos podia estar relacionada, inclusive, com as providencias tomadas em 
prol da integridade do Terreno dos Caboclos (Santos, 1997, p.48-49). 

Cito o caso do finado Manelao. Nascido no Brejo do Amparo, proximo a Januaria, ele 
tinha “ instrugao para ser padre, mas acabou mesmo e sendo lavrador. Chegando aqui 
ele achou terra eficou ” - conforme conta Dona Olava, 76 anos, sua filha e habitante da 
aldeia Sumare. Manelao tinha uma relagao descrita como “grande amizade” para com o 
finado Geronimo, chefe importante no tempo em que foi morar no Terreno dos 
Caboclos. Dona Olava conta que “ Geronimo gostava muito dele, tinha a nos todos 
muito bem, como se fosse feito parente dele’’’. A instrugao do finado Manelao foi 
colocada a servigo do Terreno dos Caboclos na medida em que ele “ ajudou o finado 
Geronimo a tirar os documentos ” da terra. Ele casou com a finada Caetana, nativa do 
Gergelim - localidade proxima a onde atualmente e a cidade Montalvania - e se 
estabeleceu as margens do rio Sumare, onde criou seus onze filhos. Como notado por 
Santos, a documentagao era percebida como a propria garantia da terra e sua logica 
independia do texto que ela continha, uma vez que Geronimo, como outros chefes, era 
analfabeto. Em varios relatos, os papeis carregados por Geronimo aparecem como 
heranga deixada pelos antigos e passada de geragao em geragao (Ibid., p.41-42). 

Geronimo Seixas Ferro foi um dos ultimos grandes chefes do Terreno dos Caboclos. 
Filho do chefe Geronimo Remualdo, assassinado durante a repressao a Revolta do 
Curral de Varas, ele teria viajado ate o Rio de Janeiro apos o episodio de violencia, 
mesma ocasiao em que varias liderangas partiram em busca de providencias. Nessa 


10 Homonimo de Jose Fiuza, lideranija da aldeia Itapicuru. 
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viagem, os papeis de Geronimo se provam extremamente uteis, sendo inclusive 
apresentados ao Presidente da Republica e ao Ministro da Guerra, conforme o relato de 
Lyrio do Valle: 


Domingos Brauna, rapaz novo e inteligente; ja havia ido ao Rio de 
Janeiro em 1909. Hospedara-se no Ministerio da Guerra e ficou 
conhecendo o General Gomes Carneiro, antigo chefe das linhas 
telegraficas de Mato Grosso; tambem o Marechal Candido Mariano da 
Silva Rondon, que nesta epoca era Major, ambos amigos e protetores 
dos rndios. Ao presenciar o massacre, tomou a resoluqao de embarcar 
para o Rio de Janeiro afim de pedir providencias. Seguio (sic) em sua 
compania (sic), o caboclo Marcelino e o filho de Geronimo, que tambem 
tinha o mesmo nome do pai. Esta denuncia, chegou em conhecimento do 
Exmo Sr. Presidente da Republica Afonso Pena, tambem ao Ministro da 
Guerra. Geronimo Filho, de posse da escritura, provou perante as 
autoridades que as terras eram legalmente dos indios (do Valle apud 
Santos, 1997, p.60). 

Segundo Dona Olava, o chefe tambem havia chamado seu pai para que ensinasse os 
“rndios a trabalhar”, ou seja, a plantar grandes extensoes de ro?as - coisa que os antigos 
nao faziam. Outros Xakriaba tambem me falaram a respeito dos antigos gostarem mais 
de cagar e comer comida do mato a plantar ro?as, sendo que essas afirmaqoes eram 
comuns durante algumas reunioes do projeto Etnodesenvolvimento. Os rndios velhos, 
segundo Dona. Olava, “andavam pelos matos, nao conheciam sal e comiam o soim 
assado" 11 . Ela ainda afirma que tinham muita disposigao para trabalhar, e que alguns 
deles plantavam rogas para seu pai. 


Se as relates entre baianos e caboclos tinham um carater mais complexo do que a 
simples inimizade ou reciprocidade, elas tambem estavam mediadas por outras forgas. 
Geronimo, como outros chefes do tempo dos antigos, e marcado por uma serie de feitos 
e faganhas sobrenaturais. As narrativas a seu respeito o colocam como alguem sabido, 
capaz de colocar feitigo em seus inimigos, tomar-se invisfvel e virar em toco de pau e 
casa de cupim. Alem disso, o estabelecimento dos baianos no Terreno dos Caboclos 
estava condicionado a permissao da Onga Cabocla. Tambem conhecida por Iaia 
Cabocla, e uma India que virou numa on§a e nunca mais desencantou. A Onga, como 
uma especie de guardia do Terreno dos Caboclos, era quern de fato permitia ou negava 
a fixagao de pessoas estranhas. Somente os chefes e curadores antigos podiam 

11 Soim e a maneira pela qual sao referidos regionalmente os primatas da famflia Callitrichidae, 
sobretudo o Callithrix penicillata (Mico-Estrela). 
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conversar com ela, ja que eram os unicos a dominar sua lingua (Mariz,1982, p.32; 
Marcato, 1977, p.431). 

Apos a morte de Geronimo, no final da decada de 1950, tem infcio um perfodo ainda 
mais intenso de luta pela manutengao do Terreno dos Caboclos. Pedro Seixas Ferro, seu 
filho, assumiu a fun$ao do pai, mas nao teve o mesmo vigor em sua atuagao, sendo 
frequentemente referido como um aliado dos fazendeiros que cobigavam o Terreno. O 
casamento da filha de Pedro com um forasteiro conhecido como Ze Caetano, selaria a 
alianga de Pedro com os de fora. A atuagao de Ze Caetano e Pedro e associada ao 
desaparecimento dos documentos da doagao logo antes do infcio da atua§ao da 
RURALMINAS e do Governo do Estado de Minas Gerais na regiao, ja na decada de 
1960 (Santos, 1997, p.69, 144; Oliveira, 2008, p.41). 

A moto e a cana: o Tempo d’Agora 

Abordo o tempo de hoje a partir de seu evento mais marcante: a luta pela terra , tambem 
chamada de retomada. Embora tenha sido uma epoca diffcil, na qual muitos parentes 
morreram ou foram embora, os Xakriaba evocam a retomada constantemente, por se 
tratar de um evento marcante. Como visto, a historia dos Xakriaba esta permeada pela 
tentativa de conseguir providencias que lhes assegurassem o direito pleno ao Terreno 
dos Caboclos, de modo que a luta pela terra pode ser pensada como o ponto alto de 
uma trajetoria mais ampla. 

A Luta pela Terra: fazendeiros, posseiros e fndios 

Em 1968 a RURALMINAS chegou a regiao, buscando promover a regulariza?ao 
fundiaria: o Terreno era reconhecido pelo Estado como terra devoluta, apesar das 
sucessivas providencias buscadas pelos chefes. A intervengao da RURALMINAS fez 
com que aquelas terras se valorizassem e a atua§ao de grileiros na regiao se intensificou. 
Antes dessa epoca, a terra nao era vendida ou comprada, uma vez que as transa§oes 
envolvendo as areas de capoeiras nao consistiam propriamente na venda da terra, o que 
se vendia era o direito. E o direito so poderia ser adquirido se a terra tivesse sido 
devidamente apropriada, ou seja, trabalhada (Santos, 1997, p.74). 
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Se os grileiros compravam o direito, eles logo o transformavam em propriedade atraves 
do cercamento da terra - que nunca havia sido cercada antes. Alem disso, atuavam de 
forma desonesta: cercavam areas maiores do que haviam comprado, deixavam de pagar 
aqueles que tinham vendido terras. Alguns membros da famflia Seixas Ferro, 
notadamente Jose Seixas Ferro (mais conhecido Santo Rico), estavam operando como 
grileiros, e se aliaram a grandes fazendeiros interessados nas terras. 12 

Ao contrario dos baianos, os fazendeiros nao eram passfveis de serem incorporados 
atraves do casamento, de modo que as aliangas com eles eram tipificadas por relates 
de “agregado”. Como criadores de muitas cabe§as de gado, os fazendeiros ocupavam 
grandes extensoes de terra muito rapidamente. Seu Jose, esposo de Dona Olava, conta 
que ele e sua famflia trabalharam para os fazendeiros que haviam se instalado nas 
Vargens e no Sumare. Edvaldo, seu filho, lembra de quando recrutavam gente para 
trabalhar nas roqas dos fazendeiros, principalmente entre os moradores da Caatinguinha 
e do Custodio - com o quais mantem uma boa rela$ao ate os dias de hoje. 

A intervenqao da RURALMINAS aumentou o interesse no Terreno e acelerou o 
processo de grilagem, quase sempre feito atraves de intimidates para que a “venda” da 
terra se concretizasse. A ocupagao irregular de terras tomou proporgoes maiores, ao 
ponto de ameagar a presenga dos indfgenas em grandes areas, como foi no caso do local 
hoje correspondente a aldeia Sape. Assim que “compravam” essas areas, os fazendeiros 
usavam de forga para expulsar e subjugar moradores. Dois bandos de jagungos, 
chefiados por fazendeiros conhecidos como Gonga e Amaro, chegaram a ter rndios 
entre seus membros. 

Dona Faustina, moradora do Barreiro Preto, residia no Sape durante esse tempo. Ainda 
se lembra com detalhes o dia em que o Gonga e seu bando chegaram ao Sape, 
expulsando famflias, matando caes e roubando gado. Ele chegou acompanhado de 
muitos pistoleiros e se arranchou na casa do falecido pai de Dona Faustina. A casa nao 
havia sido derrubada, como e costume apos a morte de um parente, e Lora, uma irma 
adotiva de Faustina, residia por la quando o Gonga chegou. Ao avistar os pistoleiros, 


12 Os Xakriaba consideram os Gomes de Oliveira e os Seixas Ferro como as famflias mais antigas. Todos 
os antigos chefes do Terreno dos Caboclos pertenciam a essas famflias, especialmente aos Gomes de 
Oliveira. 
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Lora e seu marido fugiram deixando as portas da casa abertas. 


Faustina voltou ate a casa do finado seu pai, contra a vontade de todos, para fechar sua 
portas. Naquele momento, os pistoleiros de Gonga estavam todos sentados ao longo de 
um curral, ao lado da casa. “Era tanto que nao dava nem pra ver as madeiras”, conta 
Faustina. Os utensflios da casa estavam todos jogados no terreiro e na cozinha. Ela 
conversou com o Gonga e “ele disse que aquela casa nao devia ter sido construida ali. 
Falou que tava vindo pra tomar o que era dele!”. 

Nao se sentindo intimidada, ela concordou com o Gonga: “Se o senhor comprou, a 
terra e sua, ninguem aqui quer inimizade” e catou os utensflios da casa, um por um, 
antes de ir. Ela conta que procurava negociar com eles, nunca enfrenta-los, lembrando 
que algumas pessoas morriam pelo simples fato de discutir com aquelas pessoas. Disse 
que os pistoleiros cercavam as rogas e recolhiam o gado solto no gerais, mas ela 
conseguiu, com muito tato, reaver seu gado e alguns outros animais que tinham sido 
aprisionados por eles no curral da casa de seu pai. 

“Quando eu ia saindo, um pistoleiro deles veio e falou que quem nao devia nao 
precisava correr com as criagoes pro mato. Dizem que era um tal de Pedro, filho do 
Gonga. Pois eufalei ‘na vida so deve quem matou e roubou’ e fui indo. E ninguem fez 
nada. ” Ela ainda frisou que todos os pistoleiros que a provocaram acabaram mortos, 
eventualmente. Faustina contou que nao precisou dormir no mato uma so noite durante 
o tempo dos pistoleiros, “No mundo, a gente tern que saber viver com Deus e com o 
Diabo”. Ela assegura que sua atitude conciliadora na presen 5 a dos invasores foi que 
assegurou a sobrevivencia de sua famflia - ao contrario do que aconteceu com alguns de 
seus compadres. Ela conta: 

[...] o finado loio sabia as letras. Ah, mas eu gostava de escutar ele ler 
num livro dele. Dizem que nesse livro ja tava escrito tudo quanto ia 
acontecer. Lia que essa terra aqui estava a perigo mas que nao seria 
perdida, so que ia precis ar sangue pra consertar as coisas... Quase tudo 
o que o finado loio falou aconteceu: ele lia tudo no livro. 13. 

No final da decada de 1960 a FUNAI foi chamada a atuar no conflito, fundando um 


13 loio: forma carinhosa de se referir aos homens de mais idade, da geraijao dos avos do interlocutor ou 
mais velhos. A forma feminina e iaia. 
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posto em Itacarambi no infcio dos anos 1970. Isso se deveu a uma viagem a Brasilia 
feita por Manuel Gomes de Oliveira, conhecido como Rodrigo ou Rodrigao. Buscando 
o re-conhecimento, por parte do Estado, da condigao indfgena dos habitantes do 
Terreno do Senhor Sao Joao, Rodrigo tentava resolver a questao da terra 
definitivamente. A viagem deu a ele muito prestfgio, inclusive regionalmente, fazendo 
com que fosse escolhido, depois do imcio da intervengao da FUNAI, o cacique dos 
Xakriaba. 14 

Anos mais tarde, Rosalino Gomes de Oliveira, primo de Rodrigao e morador do 
Itapicuru, tornou-se um importante aliado do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) 
na regiao e coordenou a resistencia aos posseiros nas areas do Sape, Sao Domingos e 
Santa Cruz - ao passo que Rodrigo atuava principalmente na regiao do Brejo do Mata 
Fome, Embauba do Riacho do Brejo. 

Junto com outras liderangas, eles organizaram um grupo com o intuito de expulsar os 
posseiros e resistir as intimidagoes dos bandos de pistoleiros. Cabe esclarecer que 
posseiro tomou-se a maneira de se referir aqueles que eram colaboradores dos 
fazendeiros, ainda que fossem parentes ou compadres antes da instauragao do conflito. 
Os posseiros negavam sua condigao indfgena, ainda que fossem parentes dos fndios, e 
advogavam em favor da divisao da terra em lotes individuais, como proposto pela 
RURALMINAS. Os mdios desejavam manter o carater coletivo da terra e expulsar os 
fazendeiros que haviam se apossado dela. Na medida em que a clivagem entre indios e 
posseiros estava determinada pela escolha do carater da terra e pelas diferentes 
lealdades, havia convivencia entre membros dos dois grupos e o uso da forga nao era a 
unica, mas uma de varias formas de interagao. Alguns episodios de violencia sao 
documentados em cartas escritas por Rosalino, parte de uma longa correspondence que 
ele manteve com o CIMI, e incluem o envenenamento de um indfgena por parte de 
vizinhos posseiros e um ataque dos pistoleiros a uma festa de casamento. Os posseiros 
tambem relatam que o expurgo promovido pelos mdios era intimidador e violento. 15 

Tambem tive conhecimento de episodios de “negociagao” entre mdios e posseiros. 


14 A nomeacao de Rodrigo como cacique parece ter sido uma decisao da FUNAI, a qual os Xakriaba 
apoiaram, uma vez que ele ja era uma figura de lideranca. 

15 Pistoleiro, jagungo ou capanga sao alcunhas usadas para se referirem aos integrantes dos bandos de 
Gonga ou Amaro. A rigor, tambem eram posseiros. 
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Numa conversa em sua venda Seu Chico de Biao contou que “posseiro de fora mesmo, 
tinham so uns dez. O resto era parente nosso, gente que caia na conversa deles [dos 
fazendeiros]. Aqui no Sumare o negocio foi quente! Todo mundo que nao prestava 
arranchava aqui no Sumare ‘ Aqui e no Sape. r , completou Seu Rosalvo, lideranga do 
Itapicuru. Durante o perfodo de luta pela terra, Seu Chico estava na casa do sogro, no 
Jacare (atual Itacarambi), quando escutou um boato de que os pistoleiros estavam vindo 
ate o Sumare para matar uma lideranga local, e depois ir atras de Rodrigo e Rosalvo 16 . 

Seu Chico: Eu peguei minha cartucheira, um litro d’agua e desci pra 
avisar os parente s. [...] Quando eu tava no meio do caminho vi um jipe 
envindo, corri pra esconder na beira da estrada. Mas eles viram que eu 
tava la, encostaram o jipe na beira e perguntaram pra onde e que eu ia. 
Pensei ‘pronto, vao tomar minha arma ’, mas eles fizeram foi perguntar 
pra onde eu ia. Quando disse que era pro Sumare, eles disseram pra eu 
subir: tavam vindo pro lado de ca (Sumare, julho de 2009). 

A hesitagao de Seu Chico se aproximar do o veiculo dos policiais se devia ao fato deles 
estarem a servigo dos fazendeiros e terem cometido violencia arbitraria contra os fndios 
em muitas ocasioes. Mas Seu Chico chegou a tempo e conseguiu salvar a lideranga do 
Sumare. Seu Rosalvo, por sua vez, me disse que agradece ate hoje a Seu Jose de Olava, 
ja que foi cercado por pistoleiros no Sumare e Seu Jose conseguiu convence-los a deixar 
que ele fosse embora. 

A terra indfgena foi demarcada em 1979. Mas nao foram tomadas maiores providencias 
para a indeniza§ao e desapropriagao das propriedades regulares e expulsao dos grileiros. 
A tensao aumentou e o conflito culminou com a morte de Rosalino, em uma chacina 
ocorrida no dia 12 de fevereiro de 1987 na aldeia Itapicuru, na qual ainda morreram 
dois outros xakriaba. O evento teve repercussao nacional, sendo levado a juri federal. 
No mesmo ano, a Terra Indfgena Xakriaba foi finalmente homologada e os posseiros 
foram deslocados para Itacarambi. A morte brutal de Rosalino parecia ter sido 
profetizada por ele mesmo, que em varios momentos se colocava na posigao de martir, 
como ilustra um depoimento de sua mae, Dona Ercina a Santos: 

Por ele... que ele dizia assimAh, mae, eu to lutiano, essa lutia eu recebi. 
E Deus vai me valer, que eu um dia termino ela. Mas, nem que eu morro, 
mas essa cruz que eu peguei eu nao tiro ela. E meu sangue, mae, se 


16 Muitas famflias de posseiros haviam sido retiradas de outras areas em 1986 e desde entao ficaram 
acampadas no Sumare, ate sua retirada definitiva em 1987. 
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meu sangue for derramado, men sangue fica pra sustentar mens irmao, 
minhas irma. E minha came, vai ser adubo dessa terra ” (Santos, 1997, 
p.240.Grifos meus). 

A ampla difusao da ideia de que so o sangue corrido poderia trazer a paz aquelas terras 
tomou o martfrio de Rosalino e seus companheiros uma especie de marco: o sacriffcio 
de uma figura importante em troca da paz no Terreno dos Caboclos, agora Terra 
Indfgena Xakriaba. 17 

Os Xakriaba no poder: escola diferenciada, associacoes indfgenas, prefeitura 

A homologagao da Terra Indfgena Xakriaba trouxe a Rodrigo um enorme prestfgio. Ele 
havia feito algo que nenhum dos chefes anteriores tinha conseguido: garantira 
definitivamente o direito dos fndios da Missao do Senhor Sao Joao sobre suas terras. A 
busca de providencia para a terra estava terminada por ora, apos mais de um seculo de 
caminhadas. A empreitada nao havia sido solitaria, mas Rodrigo fora o unico a persistir 
ate o final, uma vez que outros haviam desistido e Rosalino se encontrava morto. 

Nos anos seguintes, Rodrigo tornou-se funcionario do Posto da FUNAI instalado no 
Brejo do Mata Fome, e vice-prefeito do recem criado municfpio de Sao Joao das 
Missoes. Rodrigo criou um conselho de liderangas, ora legitimando aqueles que ja eram 
representantes, ora favorecendo seus aliados. Apesar do conselho, ele se firmou como 
autoridade central dos Xakriaba, apoiado pela FUNAI e pelo poder politico local: sua 
palavra era final em qualquer decisao. Durante o perfodo do cacicado de Rodrigo o 
regime tutelar e a atuagao do orgao indigenista ganharam tanta forga que a Terra 
Indfgena Xakriaba passou a ser referida tambem como a Funaia tanto por seus 
habitantes quando pelos moradores de cidades e localidades vizinhas. 18 

Contudo, a atuagao do Estado na terra indfgena nao se restringia a FUNAI. A Secretaria 
de Estado da Educagao de Minas Gerais (SEEMG) deu infcio, em 1997, ao Programa de 
Implantagao das Escolas Indfgenas (PIEIMG). Com base no direito a educagao 
diferenciada garantido na Constituigao de 1988 foi criado um magisterio especffico para 
formar professores indfgenas em povos indfgenas de Minas Gerais. Alem da formagao 

17 Seu Emilio, lideranca da Pedra Redonda, tambem afirma “mas sempre a historia, meus avo contava: que 
essa terra so ia ter sossego quando corresse sangue” (Santos, 235). 

18 Sao Joao das Missoes era, ate sua emancipacao em 1995, distrito do municfpio de Itacarambi. 
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de professores, a SEEMG passou a ser responsavel pela construqao de escolas na TIX 
alem de financiar a produgao de material didatico xakriaba. Em 1999 a Fundagao 
Nacional da Saude assumiu a responsabilidade pelo atendimento de saude e saneamento 
basico na terra indfgena. Um posto de saude for instalado no Sumare e a FUNASA 
tambem se responsabilizou pelo posto ja existente no Brejo do Mata Fome, alem disso, 
diversos agentes de saude e agentes sanitarios xakriaba foram treinados e contratados. 

Rodrigo faleceu em 2003 e no ano seguinte Domingos Nunes de Oliveira, filho de 
Rosalino, foi aclamado cacique. No mesmo ano, os Xakriaba se organiram 
politicamente e elegeram Jose Nunes de Oliveira, entao professor e diretor da escola 
indfgena Bukimuju, como prefeito de Sao Joao das Missoes. Domingos nao procura 
centralizar todas as decisoes relativas aos Xakriaba, o que acaba concedendo mais poder 
as liderangas das diversas aldeias e legitimando-o como um cacique conciliador. Essa 
mudanga acaba permitindo o florescimento de novas associaqoes xakriaba, 
protagonizadas por novas e antigas lideran§as, alem dos professores indfgenas. As 
associaqoes passam a executar projetos relativos a agropecuaria (principalmente a 
construtjao de casas de farinha), meio-ambiente (recupera§ao e cercamento das 
nascentes degradadas), saude (construqao de uma casa de medicina para a produgao de 
remedios tradicionais) e os projetos de cultura (construgao da Casa de Cultura 
Xakriaba, fomento as artes e artesanato locais, etc). A gerencia de projetos pelos 
Xakriaba da infcio a um grande e complicado dialogo entre os indfgenas e a maquina 
administrativo-burocratica do Estado, com seus prazos, rubricas, documentos. 19 

A partir de 2004, a energia eletrica chega a TIX implantada atraves de um programa 
estatal. E um ano que marca tambem o infcio de rela?oes mais intensas entre os 
Xakriaba e as instituigoes financeiras, atraves de financiamentos para agricultura 
familiar, emprestimos e compra de tftulos de capitalizagao. A disponibilidade de 
empregos na FUNASA e nas escolas indfgenas havia criado as primeiras oportunidades 
de trabalho assalariado na terra indfgena o que, junto com rendimentos provenientes de 
programas de redistribuigao de renda e aposentadoria, gerou uma grande entrada de 
dinheiro (Monte-Mor et alii, 2006, p.07-08) . 


19 Para mais informafoes a respeito dos projetos e associates indfgenas, vide Barbosa da Silva (2007) 
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A chegada do dinheiro e da energia eletrica ocasionou uma explosao de consumo, tendo 
como principal expoente a compra de geladeiras, televisoes, motocicletas e material de 
construgao. Houve uma intensificagao da busca dos Xakriaba por trabalho nas lavouras 
de cana nos estados de Sao Paulo e Mato Grosso, alem de um aumento significativo na 
criagao de gado de corte. As casas de alvenaria, raras na TIX ate o infcio da decada de 
2000, comegaram a ser construfdas em grande numero. Segundo os dados de Pena 
(2003), mais da metade dos domicflios era feita de adobe e enchimento, e apenas 1,39% 
eram construfdas com tijolos de barro e blocos de cimento (Pena, 2003, p.42). Num 
espago de sete anos, as casas de barro, como os Xakriaba chamam as casas de 
enchimento, deixam de ser vistas com regularidade. 

Essas transformagoes tiveram um forte impacto na configuragao espacial da propria 
TIX. A paisagem de cerrado e mata seca entrecortada por casas e carreiros passou a 
dividir espago com escolas, postos de saude, vendas, cercas, campos de futebol e 
estradas onde circulam motocicletas, automoveis e onibus. As aldeias Sumare e Brejo 
do Mata Fome receberam calgamento e em nada parecem diferentes das vilas vizinhas a 
terra indfgena. 

Esses recursos que permeiam o tempo d’ agora tern um duplo carater, ao mesmo tempo 
em que sao conquistas xakriaba, eles consolidam e intensificam seu contato com a gente 
e as coisas de fora. O fato de jovens e adultos, principalmente do sexo masculino, 
passarem quase nove meses no ano trabalhando no corte de cana e motivo de 
preocupagao para os mais velhos. Essa preocupagao se relaciona ao fato de que viver 
longe dos parentes nao e algo desejavel, ja que as temporadas fora da terra podem 
enfraquecer lagos importantes e transformar os jovens. A capacidade desses jovens em 
conseguir bens e dinheiro, alem de seu domfnio dos codigos de fora, os coloca em 
posigao privilegiada em relag ao aqueles que nao saem para trabalhar. Mas os mais 
velhos falam a respeito da mudanga daqueles que vao para fora, sobretudo pelo fato 
destes nao dedicarem o devido cuidado acerca de instituigoes importantes dos Xakriaba 
como o respeito as liderangas, o comportamento discreto em relagao ao sexo oposto ou 
o plantio de rogas. Alem disso, as liderangas se referem a safda dos jovens e sua 
subseqiiente mudanga como um problema da cultura. 

E nesse contexto de mudangas rapidas e intensas que os projetos de cultura vem se 
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estruturando. Nao sem motivo, eles sao conduzidos e idealizados pelos xakriaba que 
foram para fora por um motivo ou outro. Alguns sao liderangas com um longo historico 
na luta pela terra, outros sao professores indfgenas - em todos os casos, tratam-se de 
indfgenas com domfnio amplo das coisas tidas como exogenas ao grupo. Essa aparente 
contradigao nao e exclusiva aos Xakriaba, e como refere Sahlins, “os lfderes de 
movimentos de renascimento cultural sao, quase sempre, as pessoas mais aculturadas e 
de maior sucesso no mundo comercial cujos valores elas repudiam ostensivamente” 
(Sahlins, 2007, p.526). 

Meu contato mais estreito com os Xakriaba se deu justamente por meio de professores e 
liderangas com esse perfil. Meus principais interlocutores foram Edvaldo, um dos 
idealizadores da Casa de Cultura Xakriaba, e Vanginei (Nei), um professor indfgena e 
artesao. Ambos estavam engajados em processos de levantamento da cultura atraves de 
sua arte, uma vez que Edvaldo era considerado um dos melhores produtores de adomos 
corporais e Nei vem de uma famflia com tradigao na fabricagao de peg as ceramicas. O 
tempo que passei com eles tambem estava relacionado a execugao de agoes dos projetos 
de cultura na qual nos tres estavamos engajados e a discussao de seus percursos de 
pesquisa no curso de Licenciatura Intercultural para Professores Indfgenas na UFMG, 
que os dois cursavam. 

Cultivando o outro; diferenca e parentesco 

Acrescento algumas informagoes colhidas em campo, especialmente acerca do 
parentesco xakriaba, base importante para entender sua relagao com o outro, alem da 
polftica das aldeias e dos projetos - incluindo os projetos de cultura. Nao tenho a 
intengao de apresentar em detalhes um sistema para o parentesco ou a socialidade 
xakriaba, mas dar ao leitor instrumentos para compreender como se constroem a 
diferenga e a identidade atraves da constante tessitura de relagoes sociais. 

Quando me refiro a uma “famflia” fago o do ponto de vista de um ego solteiro que 
reconhecera como sua famflia seus pais, irmaos, irmao dos pais e primos camais que 
vivem proximos a ele. A proximidade das residences favorece a circulagao e o contato 
constante entre os membros de uma famflia, alem permitir compartilhar o direito sobre 
pedagos de terra contfguos e trabalharem juntos. Quando ego se casa, a famflia de seu 


43 



conjuge passa a ter uma interagao mais forte com a sua, com uma intensificagao das 
relagoes do ego com seu sogro e cunhados - relag ao que tende a tomar os parentes mais 
proximos do conjuge gentefeito parente. 

As aldeias: figuras da alteridade 

A divisao da TIX em aldeias remete a adogao pelos Xakriaba de um modelo politico 
proposto pela FUNAI, como foi o caso da instituigao de um cacique. Sua importancia 
polftica e expressa no fato de que uma aldeia deve ter uma ou mais liderangas , que 
integram o conselho e ajudam o cacique a deliberar a respeito de questoes importantes. 
Alem disso, o fato de um lugar ser considerado uma aldeia faz com que ele seja alvo de 
polfticas publicas (por exemplo, a construgao de escolas) e que possa ter uma 
associagao indfgena. O surgimento de liderangas com boas relagoes e capacidade de 
mobilizagao pode fazer com que alguns lugares sejam considerados como sub-aldeias, 
as vezes almejando o status de aldeias. 

A constituigao e polftica das aldeias estao firmemente relacionadas as estruturas do 
parentesco xakriaba: a rigor, elas sao agrupamentos de famflias unidas por lagos de 
consangliinidade, casamento e compadrio. As casas das famflias ficam proximas umas 
das outras, sendo comum que os filhos e filhas de um casal residam, apos o casamento, 
numa residencia vizinha ou contfgua - formando nucleos familiares extensos. Os 
diferentes nucleos distribuem suas casas a beirada de cursos d’agua e caminhos 
(estradas ou carreiros), de modo que a configuragao das aldeias sempre segue esses 
marcos. Mesmo quando as residences de duas aldeias diferentes ficam muito proximas, 
seus moradores saberao se referir a qual aldeia pertencem, e geralmente o fazem falando 
onde estao seus parentes. 20 

Os nomes das aldeias geralmente vem de algum marco geografico proximo (Olho 
d’Agua, Barreiro Preto, Barra do (rio) Sumare, etc), mas a instituigao do nome da aldeia 
e um processo mais amplo. Como quase todo lugar entre os Xakriaba e referido por um 
nome proprio, os varios marcos existentes dentro de uma aldeia nominam seus varios 
lugares. Na aldeia Barreiro Preto, por exemplo, ha a Veredinha, o Olho d’Agua dos 


20 Uma aldeia tem entre 15 e 40 casas. 
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Pimenta, o Pinga (um corrego), o Baixao e o Brejinho. Na maioria das vezes, o nome 
da aldeia e o mesmo do local onde residem as famflias pioneiras e, consequentemente, 
as liderangas mais importantes - em outros casos os nomes de aldeias foram definidos 
arbitrariamente por Rodrigo, durante o tempo de seu cacicado. 

A formagao das aldeias se da quando uma ou mais famflias comegam a plantar rogas em 
uma area. Como o direito de uso da terra e adquirido atraves do trabalho, outros 
respeitam aquela area trabalhada como pertencente aquele grupo. A medida que outros, 
geralmente parentes, passam a colocar suas roqas la, mais casas e ranchos vao sendo 
erguidos. Atualmente, com a facilidade de deslocamento dentro da TIX, as pessoas 
preferem morar em aldeias onde tern acesso a serviqos e polfticas publicas (agua, luz, 
escola) mesmo que plantem em rogas distantes. 21 


Muitas aldeias foram formadas majoritariamente por chegantes, os chamados baianos. 
Como se tratavam de pessoas de origens diferentes, nesses casos o intercasamento foi a 
maneira de consolidar a convivencia, tanto com as varias famflias de baianos quanto 
com famflias de caboclos. Essa trama de alianqas tern um desenvolvimento perpetuo, 
atualizada a medida que novos casamentos acontecem, ja que um casamento significa a 
entrada de um novo membro no grupo de residencia, a produ§ao de novas pessoas e 
tambem a atualizagao de relaqoes consolidadas atraves do compadrio. Em locais onde as 
famflias nao se predispuseram a forma§ao aliangas, as tensoes decorrentes de um 
primeiro perfodo de convivencia se agravaram, culminando em rivalidades de longa 
data, com um teor de agressividade variavel. Essa agressividade podia estar pautada em 
pressoes sutis para que famflias rivais deixassem a area durante o perfodo de luta pela 
terra ou mesmo em atos mais serios, que nesses casos nao sao facilmente resol vidos e 
podem iniciar longos ciclos de vingangas. 22 


Aquele povo de la parece e gente ruim. Na epoca em que mae morava la, 


21 Em todo caso, para que o direito de uma famflia fosse legftimo era necessario a aprovafao do chefe. 
Ninguem ocupava um terreno sem que ele tivesse conhecimento. Rodrigo, como primeiro cacique 
xakriaba, manteve essa funijao redistribuindo terras e dizendo onde novas ro§as poderiam ser abertas. 

22 Muito da cisao interna ( tndios vs. posseiros) ocorrida durante a luta pela terra pode ser compreendida 
atraves do conhecimento dessas rixas entre grupos de parentes. Embora a grande motiva§ao dos conflitos 
fosse a opcao ou nao pelo carater coletivo da terra, as adesoes dos indfgenas a essas posigoes eram 
influenciadas por antigas alianijas e desavengas. No Sumare, alguns parentes de S. Jose estiveram a favor 
dos fazendeiros, tendo inclusive participado da chacina que vitimou Rosalino. Ele, alem de manter uma 
alian§a feita por seu pai com os caboclos tambem havia contrafdo matrimonio com Dona Olava, filha do 
finado Manelao, notorio aliado do chefe Geronimo. 
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quando ela ia panhar agua na cacimba via uns pedagos de carniga que 
eles tinham deixado. Eles panhavam a agua mais cedo e jogavam aquilo 
na cacimba de ruindade mesmo. Mae casou com pai e veio pra ca, mas 
ate hoje a gente nao tern amizade com esse pessoal. (julho de 2009) 

Na maioria das aldeias nao ha esse tipo de tensao, e as rivalidades entre os diferentes 
grupos familiares geralmente sao expressas principalmente atraves de diferengas 
polfticas e, por vezes, acusagoes de feitigaria. As relates entre aldeias sao cordiais, mas 
sempre denotam a diferenga. As pessoas de uma aldeia, mesmo que uma aldeia vizinha, 
sao referidas como o povo do lugar. Quando um interlocutor vive em uma aldeia e tern 
parentes em outra ele dira que aquele povo de la tambem e o seu povo - quanto mais 
intensa for essa relagao, mais o interlocutor se sentira a vontade em dizer que aquele e o 
seu povo. Essa relagao diz muito sobre o que e considerado um bom casamento fora de 
uma aldeia, ja que e desejavel que um xakriaba se case com alguem cuja famflia 
mantem boa relagao a sua. 

“Aqui a gente e tudo parentesco” 

Foi a frase que ouvi de Edvaldo enquanto conversavamos durante uma Festa de Sao 
Cristovao nas Filipinhas, um lugar na aldeia Sumare que tern esse nome por abrigar 
varios descendentes de um certo Sr. Felipe, falecido ha muito. O que ele queria dizer e 
que todos ali eram parentes, mas usou a palavra “parentesco” porque sabia, entre outras 
coisas, do meu interesse no parentesco xakriaba. Essa afirmagao expressa algo que se 
houve com frequencia em relagao aos membros de uma mesma aldeia, sempre 
reforgando a ideia de que todas pessoas que residem em um mesmo lugar sao parentes. 
Essa referenda do parentesco tambem e invocada quando dizem que sao um povo 
sozinho - no sentido de que sao “um so povo”. 

As relagoes de parentesco tern um carater extensivo entre os Xakriaba, onde a definigao 
de quern e parente ou familia se estendem a muitas pessoas. Todos os filhos de irmaos 
dos avos sao considerados por ego como tios e tias. Esses tios sao figuras importantes, e 
sua relagao para com ego e marcada por um respeito mutuo, pois eles representam 
sogros em potencial. Seus filhos, os esposos em potencial, sao chamados vagamente de 
primos apenas quando ego e chamado a refletir acerca de seu parentesco com eles. O 
casamento de ego com filhos de tios representa uma forma muito comum, as vezes 
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incluindo o casamento de irmaos de ego com irmaos do esposo de ego, sendo que os 
filhos resultantes dessas unioes se chamam de primos-irmaos. Os filhos dos irmaos dos 
pais de ego podem nao ser esposos desejaveis ainda que sejam primos, ja que sao 
considerados como primos carnais, o que tambem acontece em relagao aos primos- 
irmaos. Da mesma forma, os filhos dos primos de ego serao seus sobrinhos e logo 
esposos potenciais para seus filhos. 23 

Alceu Cotia Mariz descreve o casamento entre os Xakriaba da seguinte forma: 

[...] geralmente o namoro se inicia quando o casal comeqa a manter 
relaqoes sexuais as escondidas. Logo que a famflia toma conhecimento 
do fato por ’fuxicos’ ou por revel agao da propria ’noiva’, o rapaz passa a 
dormir na casa da futura esposa, se caso for do interesse e consentido 
pelos futuros sogros. Apos esse perfodo ocorre o casamento (hoje em dia 
na FUNAI), com uma festa e, posteriormente, a mudanga para um novo 
domicflio (Mariz, 1982, p.29). 

De fato, quando as relaqoes afetivas e sexuais de um jovem casal se tomam publicas, e 
esperado que se casern. Um namoro e algo muito discreto: homem e mulher jamais se 
tocam em publico, a nao ser que estejam em uma festa, e mesmo assim o farao longe 
das vistas de todos. Os j ovens solteiros geralmente flertam atrds da casa onde ocorre a 
festa, local onde circulam grupos de rapazes e mo§as e um casal formado nessa ocasiao 
se encontrara longe dali. Exibir afeiqao faz com que hajam pressoes para um eventual 
compromisso e um namoro costuma ter curta dura§ao. 

O casamento e uma ocasiao festiva. O casal vai ate uma cidade proxima ou ate o Posto 
da FUNAI no Brejo do Mata Fome acompanhado pelos companheiros do noivo e 
companheiras da noiva , que serao testemunhas da formalizagao do casamento em 
cartorio ou igreja. Os noivos retomam entao para a festa, realizada pelos pais da noiva 
em sua casa. A festa e o acontecimento mais importante do casamento, e e comum que 
os pais da noiva nao acompanhem a cerimonia de formalizagao por estarem ocupados 
com sua organizagao. Todo casamento e um evento aberto, os padrinhos dos noivos e 
seus parentes mais proximos sentarao em torno da mesa dos noivos onde partilharao de 
uma refeigao antes dos demais presentes. Ao final dessa refei§ao, um daqueles que esta 
a mesa dos noivos pedira silencio em nome do dono da casa, falando que um dos 

23 Quando um senhor mais velho quer dizer que ha muitas pessoas em uma aldeia sao seus parentes, pode 
dizer que elas sao assobrinhadas (Santos, 1997, p.172). 
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senhores sentados ali tem algo a dizer. Ele dira uma rima, fara uma homenagem aos 
noivos, e vai desafiar aqueles ali presentes a jo gar a loa - isto e, recitar rimas decoradas 
ou improvisadas. 

Terminado a loa os noivos vao sair junto com os parentes e padrinhos e farao a 
alvorada, uma volta na casa dos pais da noiva na qual casais seguem os noivos e 
cantam, conduzindo todos ate a barraca, o local onde as pessoas dangarao durante a 
festa. Os musicos que acompanharam a alvorada vao se colocar a postos na barraca e 
os casais que estavam a mesa dos noivos dangarao as primeiras musicas junto com eles. 
Logo pratos de comida serao servidos para os demais presentes e todos se juntarao se 
juntarao aos noivos na dan<ja. 

Apos a festa, os noivos residem durante algumas semanas na casa dos pais da noiva, 
antes de se mudarem para sua nova casa. Levantar a casa e responsabilidade do noivo e 
sua famflia, mas nao ha uma regra em relagao a onde o casal deve residir - embora o 
fato do homem ser o responsavel pela construgao da casa contribua para uma tendencia 
a virilocalidade. No tempo dos antigos e ate recentemente, o pai da noiva dava presentes 
importantes aos noivos, como uma cama, mesa, cadeiras, uma panela ou caldeirao de 
ferro. Atualmente, com a diversidade e aumento do numero de moveis na residencia de 
um jovem casal, incluindo eletrodomesticos, os pais da noiva deixaram de ser 
responsaveis por isso. 

Uma casa xakriaba envoi ve o domicflio e dependences adjacentes como casas de 
farinha, galinheiros, chiqueiros, paiois, etc. A volta da casa ha arvores frutfferas e 
medicinais (mangueira, goiabeira, pe de seriguela, umbuziero, catinga de porco, 
rubarbo, etc), uma horta ou uma pequena ro$a de milho, feijao ou mandioca. Os animais 
circulam livres pelo quintal e as vezes pelo interior das casas: galinhas, galinhas 
d’ angola, caes e porcos. Casas mais antigas sao feitas com mouroes de madeira e 
paredes de barro ou adobe, cobertas com telhas fabricadas na terra indfgena. 
Independente do material de que sao feitas, as casas entre os Xakriaba possuem uma 
configuragao similar: uma parede divide a casa ao meio, de um lado ficam os quartos e 
do outro uma area comum que inclui a cozinha, situada aos fundos da casa. O banheiro, 
quando existe, e extemo. As casas podem ser cercadas para impedir que jegues, porcos 
e cavalos comam brotos de plantas e destruam hortas, mas nao ha divisao entre os 
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di versos quintals das residences de parentes. 24 

O bom casamento e aquele que consolida uma relagao entre duas famflias, e a garantia 
dessa uniao e o casal viver bem junto com os sogros e irmaos. Ainda assim, nao se trata 
de uma relagao definitiva sendo comum a separagao de casais jovens sem que haja 
maiores problemas. Motivos de separagao de um casal com filhos podem estar 
associados as longas permanencias dos homens fora da TIX durante os meses em que 
trabalham. Nesses casos, sao as acusagoes de infidelidade e desentendimentos 
decorrentes do longo tempo de ausencia do conjuge os principals motivos. 

O compadrio tambem e uma forma de alicergar e consolidar relagoes de afinidade de 
consangliinidade. As relagoes entre compadres parecem sobrepor outras na medida em 
que sogro e genro ou mesmo irmaos passam a se chamar por compadre ou comadre. E 
de bom tom que o primeiro filho de um casal tenha como padrinhos os avos, outros 
filhos terao como padrinhos os irmaos, primos e amigos do casal. Entendo que a escolha 
de um compadre ou comadre fora dos limites da famflia do casal e uma forma de 
produzir parentes por afinidade, e uma grande honra para os escolhidos. 


Oliveira (2008) afirma que 

E reconhecfvel entre os Xakriaba, existencia de uma gramatica do 
parentesco, que serve como gradiente classificatorio entre parentes mais 
proximos e mais distantes, para representar as distancias sociais 
estabelecidas. Desse modo, as pessoas que possuem o mesmo sobrenome 
podem ser parentes consangtimeos fortemente demarcados pela 
organizagao do grupo domestico ou parentes muito distantes que sao 
genericamente classificados como tios ou primos (Ibid, p.52). 

A distancia e a proximidade relativas dos parentes sao construfdas atraves da presenga 
ou nao de outras relagoes, como o casamento ou compadrio, alem do trabalho conjunto 
e da convivencia. Parentes que frequentam as casas uns dos outros tendem a se 


24 Marcato ainda descreve um tipo de casa que os Xakriaba chamam de rancho. “As chogas menos 
elaboradas se constitufam de armagao de quatro estacas de madeira formando um quadrado ou retangulo, 
interligados na parte superior por varios esteios sobre os quais se colocavam folhas de palmeira. Os dados 
[lados?] podiam ser ou nao preenchidos com galhos e folhas. Os trastes domesticos eram pouco 
numerosos, Nao se usava a rede. Para dormir deitavam sobre o capim, toda a famflia repousando no 
mesmo espafo interno. Mantinham acesa por toda noite uma fogueira no interior da habitafao” (Marcato, 
1977, p.408). Muitos Xakriaba adultos com quem conversei chegaram a morar em casas como essa 
durante a infancia, mas elas ja eram bastante raras no tempo da pesquisa de Marcato. Atualmente um 
rancho so e construido como habita?ao temporaria para aqueles que tem rofas muito longe de casa. 
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relacionar com maior intensidade e construir entre suas famflias uma relaqao de 
proximidade, relagao que pode estar implicada na distancia entre suas residences, mas e 
cada vez menos crucial com o advento das motocicletas e automoveis na TIX. A 
constante visitagao de parentes as casas uns dos outros, vivam proximos ou nao, foi algo 
que observei durante o tempo em que estive junto aos Xakriaba. Essas visitas estao 
conectadas a ciclos de reciprocidade, uma vez que visitante e anfitriao sao posigoes 
cambiantes e em sua rela§ao frequentemente envolve alguma especie de favor ou troca. 
E comum que os visitantes tragam algo que e produto de sua roqa/casa - um punhado de 
farinha, feijao, frutas ou pedago de carne - e recebam algo em troca, em outra ocasiao 
senao naquela visita. E comum tambem que as visitas estejam marcadas por algum tipo 
de empreitada onde o anfitriao necessita de ajuda, seja derrubar uma roga, instalar uma 
antena de celular, abrir um buraco ou fazer pequenos reparos na casa. 

A comida, enquanto elemento importante dessas relaqoes de reciprocidade e da 
construgao do parentesco xakriaba, merece um olhar mais detalhado. 

A nossa comida : produzindo e consumindo 

Trabalhar e algo que, por pressuposto, os parentes fazem em conjunto. A ajuda dos 
parentes ocorre nas atividades relacionadas a produgao de alimentos (plantar e colher 
roqas, processar a produgao) e a manutengao e construgao da casa (ampliar, colocar 
telhado, barrear, rebocar, etc). Atividades como a caqa e a coleta podem ser exercidas 
em conjunto, mas a rigor nao sao consideradas trabalho pelos Xakriaba. Quando 
procuram emprego fora da terra indfgena, os Xakriaba tambem o fazem junto com 
parentes, e mesmo aqueles que vivem em grandes cidades como Sao Paulo moram 
proximos a outros Xakriaba de seu grupo familiar: irmaos, primos, pais, cunhados . 25 


A produgao de comida esta relacionada a produ§ao de relaqoes sociais em todas as 


25 Um bom exemplo do trabalho pautado pelo parentesco se deu enquanto eu caminhava com alguns 
colegas de trabalho na Barra do Sumare, em dire§ao a casa de uma professora. Encontramos um grupo de 
seis crianfas que passaram a nos acompanhar, e um garoto se aproximou de mim e perguntou quern eram 
aquelas pessoas que andavam comigo. Quando eu disse que trabalhava com eles, o menino entao 
perguntou se um dos professores era meu pai, e quando neguei, ele perguntou se era meu tio, ou meu 
irmao. A medida que eu negava ser parente deles, ele fazia outras perguntas, querendo saber se uma 
colega era minha esposa ou minha irma. No momenta em que ele percebeu que eu nao era aparentado a 
nenhuma daquelas pessoas, sua pergunta foi categorica “mas voce nao trabalha com nenhum parente 
seu?”. 
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etapas, no plantio, processamento e consumo. Santos tem relatos interessantes acerca 
disso, um deles no qual Seu Fulgencio Seixas Ferro explica o que e uma aldeia com 
base nas ideias de viver em bloco e plantar e colher junto : 


Fulgencio: O lugar la que eles morava chama... deixa eu ver... eu 
esqueci assim o local la onde eles moravam, sabe [...] Pindaibas! La 
chama Pindaibas. E uma..., ne? Vamos supor que hoje, diz assim, e uma 
aldeia, ne? Pindaibas.... e um povoadozinho, ne? La... assim, nao tinha 
fazendeiros, sabe? Nao era nenhuma fazenda e tambem nao era uma 
aldeia, nao e? Eles nao vivia em bloco, ne, vivia separado... num vivia 
em comunidade. 

Santos: Tinha gente que vivia em bloco, assim? 

Fulgencio: Tinha, igual o Riachinho, ne? 0 pessoal vivia mais em bloco, 
em comunidade. Enquanto que na Pindaiba nao, cada um tinha sua 
area, ne, e cultivava sua area. (...) Riacho do Brejo tambem tinha uma 
area que o pessoal vivia mais em comunidade. 

Santos: E o sr. sabe como era isso, de viver em comunidade? 

Fulgencio: As pessoas planta dentro de uma roca so, nao e? E colhia 
junto (Santos, 1997, p.168-169, grifos meus). 

As rogas comuns podem ser vistas em varios locais da Terra Indfgena Xakriaba. 
Algumas sao divididas apenas por parentes proximos, ao passo que outras sao rogas 
plantadas por dezenas de famflias em um mesmo lugar. Na Cabega d’Anta, local de 
rogas da Terra Indfgena Xakriaba Rancharia, e possfvel avistar muitas quadras de rogas 
de milho, feijao e mamona que a primeira vista parecem completamente indivisas, mas 
podem ser identificadas pelo estado do solo e da lavoura. Mesmo em locais onde nao ha 
uma grande area comum para o plantio, os familiares se ajudam no trabalho na roga - e 
aqueles nao podem dispor desse tipo de ajuda precisam pagar por ela. 26 


O principal trabalho dos homens na lavoura e o de derrubar ou abrir roga (limpar o 
terreno), enquanto as mulheres e criangas sao responsaveis pelo plantio e colheita, e 
todos devem zelar pela capina e manutengao da roga. Essa divisao do trabalho nao e tao 
estrita, mas marcada em diversos contextos nos quais se faz referenda aos trabalhos de 
homens e mulheres, como quando se fala que uma senhora era trabalhadora porque 
U derrubava roga e levantava casa que nem homem”. Teixeira (2008) discute a divisao 
do trabalho por genero, demonstrando a importancia do trabalho feminino na roga, 


26 Em meio as lavouras de milho, feijao e mandioca os Xakriaba plantam abobora, melancia, melao, 
pepino e maxixe - e essa produijao pode ser colhida por qualquer um que passe por dentro de uma roca 
por ser considerada coisa que perde, no sentido de algo que apodrece rapidamente. Como o direito de 
uma famrlia sobre um pedago de terra nao impede a circulagao das pessoas pelos carreiros que passam 
por ela, e costumeiro que durante a passagem as pessoas peguem algo que esteja maduro na ro?a. 
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embora as mulheres sempre prezem pelo trabalho domestico ao descreverem suas 
atividades. Os homens trabalham na roga mesmo que tenham trabalho assalariado ou 
alguma outra ocupagao e, alem disso, sao responsaveis por lidar com o gado e com as 
montarias (ou vefculos) que a famflia possui. O trabalho domestico feminino se 
concentra nas atividades de acender e manter o fogo, preparar a comida, dar de comer as 
criangas e animais domesticos (galinhas e porcos). Em lugares onde se faz farinha de 
mandioca diariamente, o processo e realizado pelas mulheres, e no caso de fazer a 
farinha de uma roga inteira varios homens e mulheres dividem o trabalho - o qual pode 
durar muitos dias, ate que se processe o produto das rogas de todos os envolvidos. 
Nesses casos, os homens sao responsaveis por colher, ralar, prensar e torrar; as 
mulheres concentram suas atividades em descascar e tirar o polvilho e a tapioca. 


Teixeira ainda observa que 


[n]a maioria das vezes, as famflias xakriaba sao compostas por varias 
geragoes que convivem e se ajudam mutuamente. Pode-se afirmar que se 
estabelece um contrato simbolico de reciprocidade em que os mais 
j ovens sao favorecidos com a experiencia, e os mais velhos com a forga e 
a disposigao dos jovens na realizagao das atividades produtivas. Os pais 
preparam os jovens, desde cedo, para assumir a tarefa de constituir 
famflia ( Teixeira, 2008, p. 1 17). 

O que a autora chama de “reciprocidade intergeracional” pode ser pensada atraves da 
participagao ativa de criangas e jovens em qualquer atividade realizada para garantir o 
sustento e a manutengao da famflia. Desde os cinco anos as criangas podem ser 
observadas buscando agua, cuidando dos irmaos mais novos, auxiliando os pais no 
trabalho domestico e na roga. Embora um observador casual possa pensar que as 
criangas estejam fazendo um trabalho pesado para sua idade, seus pais nao esperam 
grandes resultados do servigo da crianga, apenas querem que ele seja feito, ja que esse 
trabalho abre o caminho para que a crianga possa tomar-se um adulto. Alem disso, o 
aprendizado das criangas xakriaba depende da participagao ativa nos diversos aspectos 
da vida dos adultos (cf. Gomes, 2008). 27 


27 O fato de um irmao ter sido responsavel por cuidar do outro durante a infancia muda o carater de sua 
relafao. Quando a esposa gravida de um jovem xakriaba foi para uma cidade proxima para ter a crianga 
em um hospital, suas irmas mais novas se tornaram responsaveis por cuidar de sua casa. Desde que a irma 
engravidara, elas iam ate sua casa para ajuda-la realizando pequenos services, ainda que nao morassem 
perto dali. Tambem diziam que iam ajudar a criar a sobrinha quando esta nascesse como contrapartida ao 
fato da irma ter ajudado a cria-las quando eram pequenas. Uma das moijas ja ajudava a criar os primos 
mais novos, morando na casa do irmao de seu pai. 
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Ou seja, quando Seu Fulgencio cita ato de plantar e colher junto ele esta falando de uma 
atividade exercida por todos os membros de uma ou mais famflias, um trabalho 
conjunto atraves do qual os lagos de parentesco sao reforgados. Como citei 
anteriormente, o consumo da comida tambem esta relacionado as relagoes familiares, 
sendo que o ato de comer da mesma panela - ou outra expressao com o mesmo carater 
- e algo que designa parentes ou pessoas que sao feito parentes para os Xakriaba. 
Significa proximidade e uma convivencia marcada pela constancia, uma vez que para 
que se coma da mesma panela e necessario viver proximo ou se visitar assiduamente. 
Alem disso, comer da mesma panela implica comer da mesma comida, compartilhar o 
que se come. 28 

As relagoes de reciprocidade marcadas pela partilha e dadiva da comida estao 
implicadas nas visitas feitas aos parentes. Famflias que porventura estejam numa 
situagao desfavoravel, porque alguem esteve doente ou perdeu sua lavoura, por 
exemplo, mandarao seus filhos para comer na casa de outros. Durante a elabora§ao do 
relatorio da pesquisa “Conhecendo a Economia Xakriaba” percebemos que em alguns 
domicflios a produgao da ro$a e a renda eram mfnimas ou ate mesmo inexistentes, 
contrastando com seus dados de consumo alimentar, que se apresentam dentro do 
padrao. Ao preparar e consumir a comida, os Xakriaba tern uma atitude de 
prodigalidade, cozinhando e servindo mais do que vao comer. Parentes ou mesmo 
estranhos que cheguem na hora da refei?ao serao convidados a comer ou mesmo 
receberao um prato servido sem que nenhuma palavra seja pronunciada a respeito. A 
reciprocidade e a prodigalidade envolvidas em todas as etapas da produgao de comida 
sao bem assinaladas por uma expressao registrada por Correia (2010) na aldeia 
Embauba “ Aqui um tern, outro nao tern, mas todo mundo tem”. 29 

Alem da reciprocidade e do parentesco, quando um estranho come da mesma panela 6 
um indicativo de que ele aceita estar entre os Xakriaba. Em campo, notei que em alguns 


28 Viegas (2007) afirma que, entre os Tupinamba de 01iven§a, o que une os mesmos habitantes de uma 
casa e o fato de comerem a comida feita num mesmo “fogo”, uma vez que nao partilham da refeifao 
juntos. O comer da mesma panela entre os Xakriaba tem um carater similar, ja que a comida nem sempre 
e consumida por todos em conjunto. 

29 O que se relaciona ao proprio carater de fartura do Terreno dos Caboclos da Missao Senhor Sao Joao, 
uma terra que abrigou e alimentou caboclos e baianos a despeito dos seus perfodos de seca e penuria 
(Santos, 1997, p, 44-46). Para mais acerca do assunto ver Fernandes (2008, p.23). 
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momentos os Xakriaba tinham duvidas se eu ia comer o que chamavam de nossa 
comida, e demonstravam isso principalmente quando serviam feijao andu, feijoa (fava), 
feijao catador, pequi, carne de caga, tripa de gado, beiju, canjicao (uma canjica salgada 
mais grossa) e outros pratos atrpicos para um forasteiro. Isso e diferente do que eles 
chamam comida simples, composta por arroz, feijao, farinha de mandioca e um pedago 
de carne. Nessas ocasioes quando eu respondia que gostava da comida deles, a 
afirmagao sempre era rebatida com descrenga. “E que quando alguem fala que gosta da 
nossa comida a gente acha que e por educagao”, foi o que me disse Odair, pedreiro 
responsavel pela Casa de Cultura, enquanto eu servia um prato com feijoa em sua casa. 
Quando comentei sobre isso com Nei ele me explicou que essa questao e motivada por 
um forte preconceito em rela§ao a comida dos Xakriaba por parte dos habitantes de 
cidades vizinhas: 


Nei: Eles tern vergonha e por causa do povo de Itacarambi e Missoes... 
ficam dizendo que o povo daqui e sujo. Falam tambem que a nossa 
comida e porca, que eles tern nojo. (...) De primeiro, o povo daqui comia 
mesmo era a canjiquinha, jogava por cima do feijao. 

Rafael: Essa comida que o pessoal come hoje, arroz, feijao, macarrao, 
era uma comida de luxo, nao e? 

Nei: Era mesmo. Ate quern tinha muita condigao nao conseguia comer 
isso direito. Tinha uns que plantavam o arroz, mas isso mesmo ainda e 
coisa mais nova. Feijao mesmo o povo plantava, mas ainda perdia para 
a feijoa... o que comiam aqui mesmo era dela com a canjica. Coloca o 
milho no pilao e pisava ate aquilo ficar fininho, at cozinhava e ficava 
que nem arroz. (...) Pra voce ver, tern gente que tern ate vergonha de 
comer fava nas vistas dos outros. (...) Tinha um homem mesmo, que 
trabalhava de medidor de energia. Todo dia quando dava o meio-dia, ele 
chegava la em casa, la na casa de mae, e mae oferecia almogo ele e ele 
aceitava. As vezes ele tambem parava ca em casa e a gente oferecia e ele 
comia. Quando que nao, fui la em Itacarambi e vo [que reside la] falou 
“Pois ce conhece um homem que mede energia la na FUNAI?” e eu 
disse “Conhego”. Ai ela “pois ele ficou falando pra mim que as comidas 
de la sao nojenta, sao ruim, que e so arroz com feijao, que nao tern 
mistura... ” E eu nao lembro uma vez desse homem chegar la em casa e 
comer sem came! (Barreiro Preto, 2009) 

Escutei comentarios dessa natureza durante a minha permanencia nessas cidades, alem 
de notar que os moradores de Itacarambi ou Sao Joao das Missoes nao se alimentam de 
maneira muito diferente dos Xakriaba. A rela§ao dos indrgenas com sua comida e 
ambrgua, ao mesmo tempo em que falam que e uma comida forte, no sentido de que e 
nutritiva e satisfaz durante muito tempo aquele que come-la, tambem se referem a ela 
como comida de pobre ou mesmo comida pobre. Essa relagao ambivalente com a nossa 
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comida tambem se toma aparente quando os Xakriaba afirmam que os antigos nao 
adoeciam por come-la, ou quando alguns pratos tfpicos em terra indfgena sao tratados 
como iguarias - como bolos e biscoitos feitos com polvilho, araruta ou fuba. 30 


A ambigliidade com relagao a comida plantada pode ser entendida como o reflexo de 
um preconceito, mas acho improvavel que seu abandono em prol da comida comprada 
se deva a isso. O poder dos Xakriaba em dispor de outros recursos para conseguir 
comida alem do plantio e tambem a garantia de fartura, como seria uma grande ro$a. A 
comida proporcionada pelo trabalho assalariado e pensada como mais certa, isenta dos 
problemas acarretados por pragas ou falta de chuva. Alem disso, ela toma possfvel que 
o plantio sirva tambem para alimentar a criagao (animais domesticos), proporcionando 
um substituto para a ca$a. Os perfodos de seca prolongada e roga fraca sao lembrados 
pelos mais velhos como tempos de dificuldade e alta mortandade, principalmente de 
idosos e criangas. 31 


Seu Emflio:£Yes la sao outra gente, mas sao feito parente men. Eu mais 
esse pai dele, o compadre Joao, nos comemos muito card na beira dos 
morro... pra viver. E... aqui passemo muita dificuldade, a sorte e que 
tinha comida nesses matos: ralemo muita raiz de imbu. (...) E que deu 
tres, pra base de tres anos de seca que nao choveu uma gota, nadinha ( 
Pedra Redonda, 2009). 

O recurso para adquirir comida de outra forma e sobreviver a seca e algo do tempo 
d’ agora, e os jovens desconhecem as epocas de fome. A busca pelo trabalho temporario 
e uma alternativa ao plantio, pois independe das incertezas dos tempos de seca. Por isso 
os Xakriaba se referem ao dinheiro ganho no corte da cana como mais certo do que a 
produgao das rogas dos ultimos anos. O tempo d’ agora traz a marca da preocupa$ao 
para os mais velhos, que interpretam a busca pelo dinheiro como um sinal de declmio 
do plantio das rogas. Durante a realizagao dos seminarios do projeto Educagao e 
Altemativas de Produgao, apresentavamos dados que apontavam para uma baixa 
produ§ao das rogas - algo que era confirmado por todos os presentes. Como comprova 
a explicagao dada por Seu Levino, uma lideranga da aldeia Sumare, e por Nicolau, 


30 Para uma descrifao detalhada das prescribes alimentares dos Xakriaba, ver Mariz (1982) e Correia 
( 2010 ). 

31 Gow relata uma situacao interessante em seu contato com os Piro, que pediam desculpas por nao poder 
servir a comida com a qual achavam que ele estaria acostumado. No entanto, assim que descobriam que 
ele consumia a bebida de mandioca, peixe e ca§a com satisfaijao, perguntavam a ele como faria para viver 
quando voltasse ao seu pais de origem, afirmando que ele nao poderia comer a “ comida legitima” la 
(Gow, 1991, p.07). 
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professor de cultura da aldeia Vargens: 


Nicolau: Eu percebi e que os jovens nao querem enfrentar a roga. Eles 
querem trabalhar e comprar tudo pronto. (...) Eles constroem a casa, 
mas nao plantam, nao criam porco. E por isso que a produgao esta 
caindo. Eles preferem ter o dinheiro porque acham que e mais certo do 
que plantar. Voce ve antigamente as vezes as pessoas ate perdiam a roga 
de mandioca porque nao conseguiam fazer farinha. Hoje a gente tem 
motor e e tudo mais facil. Quando nao tinha a gente ralava tudo era na 
lata de oleofurada. 

Seu Levino: Os mais velhos nao conseguem mais tocar o servigo 
sozinhos e os jovens nao querem mais tocar a roga. 

Nicolau: E se voce quer cobrar 10 reais a diaria de fazer farinha entao 
da 100 reais e o dono da mandioca nao tem dinheiro para pagar. Se o 
jovem ganha uma quarta de farinha, ele tem que entender que nao 
ganhou 10 reais, mas 40 reais de farinha! 

Seu Levino: Meu pai me levava pra brincar no rancho quando eu era 
pequeno, assim eu aprendia o caminho da roga. 

Nicolau: Dizem que servigo de menino e servigo porco mas besta e quern 
perde. As vezes o pai esta apertado pra plantar uma roga e o menino 
pode muito bem ajudar sem fazer o trabalho pesado. Ele nao precisa 
pegar numa enxada, ele vai e jogar semente (Brejo do Mata Fome, 
2005). 

Ainda assim, as famflias cujos homens (pai ou filhos) estejam trabalhando fora 
continuam plantando, como amplamente documentado pelo trabalho de Teixeira (2008, 
p. 150-151). Quando se anda pela TIX durante o tempo de chuva e possfvel avistar muita 
gente trabalhando nas rogas, e em alguns locais as casas permanecem fechadas e vazias. 
Mesmo muitos dos professores indfgenas, que tem um bom salario para os padroes 
locais, plantam roga. Quando questionei esse fato junto a Nei ele me disse que o milho 
era necessario para alimentar a criagao, e tambem era importante te-lo para poder ter 
boa comida em caso de se receber algum parente. Ele afirmou que naquele ano plantaria 
uma roga pequena, “do tamanho de um campo de futebol”. 


Um dos fundamentos da ligagao dos Xakriaba com sua terra e seus parentes e a 
produgao da comida, logo a roga ainda e essencial para produzir pessoas e as relagoes 
entre elas. A aquisigao da comida por outros meios representa a possibilidade de prover 
para a famflia atraves dos tempos de seca, alem de favorecer o consumo diario de um 
tipo de comida pensado como especial e que era antes servida apenas em ocasioes 
festivas. Mas alem do dinheiro para comprar comida o trabalho temporario garante o 
recurso para se ter acesso a outros bens, alem de proporcionar aos Xakriaba a chance de 
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sair da terra indfgena e conhecer o mundo, como eles mesmos falam. Embora a 
migragao em busca de trabalho tenha se intensificado nos ultimos dez anos, ele nao e 
novo e merece ser descrito, pois algumas de suas implicates fomecem pistas para 
entender a relagao dos Xakriaba com as coisas e pessoas de fora. 

Bater facao, ganhar dinheiro 

Dona Olava me contava que seu pai, o finado Manelao, havia vindo a convite do chefe 
Geronimo Seixas Ferro ao Terreno dos Caboclos para “ensinar os rndios a trabalhar”. 
Surpreso com essa afirmativa eu perguntei se os rndios eram preguiqosos ou pouco 
afeitos ao trabalho. Ela sorriu e me disse que nao, que eram gente que tinha muita for<ja, 
mas que “nao sabiam plantar ro§a direito”. Seu Jose, esposo de Dona Olava, me disse 
que os caboclos “plantavam uma ro§a fraquinha, que logo acabava. Eles vinham 
trabalhar pro finado Manelao a troco de mantimento. E era tudo bonzinho de serviqo!” 
Em outra ocasiao Odair, que e neto e afilhado de Dona Olava, me mostrava cacos de 
potes de ceramica dos antigos, afirmando que encontravam esse tipo de vestfgio quando 
iam abrir rogas ou quando a chuva lavava uma estrada. A ceramica tinha aparencia de 
ser muito antiga, e eu disse que deveria haver muitos potes enterrados porque aquela 
area havia sido densamente ocupada por indfgenas, afirmagao que ele questionou 
afirmando que aquela area estava tornado pelo mato quando seu pai chegara ali: “ Aqui 
antes nao tinha ninguem... ”. Eu disse a ele que provavelmente os antigos ocupavam o 
espa§o de maneira diferente da que fazem os Xakriaba atuais e que podfamos perceber 
poucos vestfgios dessa ocupagao depois de seculos. Quando, pensando no que Dona 
Olava me contara, falei que u antigamente o povo planta pouca roga, vivia mais era de 
caga, nao eV ele prontamente respondeu “Nao, pai sempre foi trabalhador. r . 

Em minhas conversas com mais velhos a vida de trabalho e sempre pautada pelos atos 
de derrubar (ou abrir ) roga, plantar roga, capinar roga, colher roga. Atividades como 
fabricar pe§as ceramicas, entalhar madeira, fazer farinha ou cuidar de porcos tambem 
sao referidas como trabalho, ainda que nao ocupem o lugar da ro?a. A ca?a e a coleta 
nao sao pensadas dessa maneira, como evidencia a fala que escutei de um artesao 
enquanto fazfamos tijolos: “eu nao sei se gosto de trabalhar direto, nao gosto de mexer 
com a mesma coisa todo dia, prefiro e andar pros mato afora, pegando bicho, mel, raiz, 
fruta...”. A referenda a essas atividades como algo diferente de trabalho se deveria, 
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como tentaram me explicar alguns Xakriaba, ao fato de que elas sao pouco certas, de 
que nao sao capazes de garantir o sustento de uma famflia. Trabalhar para fora, por 
outro lado, e o ha de mais certo. 

Embora o movimento em torno do trabalho temporario longe da terra indfgena parega 
algo recente, sua origem remonta a decada de 1950. Nesse tempo eram poucos aqueles 
que safam para trabalhar, como conta Seu Rosalvo “ Quando sairam as primeiras 
pessoas, la pelo tempo de 1951, ninguem ainda tinha ido. Eles voltaram e eram 
novidade, vinha gente de longe visitor eles.” O proprio Rosalvo, junto com o irmao Jose 
Fiuza, tambem saiu da terra indfgena: 

Jose Fiuza: Paifalava que a gente tinha que aprender a contar e assinar 
o nome, mas que ainda nao era tempo de estudar, que esse tempo ia 
chegar. (...) Mae dizia pra nos: ‘Meninos, ces vao pro mundo que Deus 
deixou o mundo sem chave foi pra voces rodar’(...) Eu nao estudei, mas 
fui assim, tornado pelo mundo. Fui pra longe, pra Sao Paulo e chegava 
em casa, fazia a janta e ia pra escola ver se aprendia alguma coisa! 
(Itapicuru, 2008). 

Seu Jose, esposo de Dona. Olava, tambem conta do tempo em que saiu. u Naquele tempo 
nao tinha estrada por aqui. Botova a roupa na sacola, ia ate o Jacare de pe, tomava um 
vapor, trabalhava jogando lenha na caldeira. Chegava na Pirapora a gente tomava um 
trem pra Sao Paulo.” La trabalhou como faxineiro em usinas canavieiras, onde era 
responsavel por tirar a palha da cana que cafa das moendas. Fazia tumos de 18 horas, 
alternando horarios notumos e diumos. Tambem foi ate o Parana, onde tirou madeira 
para um ffigorffico “Ld era um lugar bom pra gear e cheio de indio bravo. Nos so 
podia ficar num limite da mata, assim um na vista do outro, senao os mdio pegava!” 
Com o dinheiro, comprou temos, roupas e instrumentos musicais (sanfona e viola) e 
tambem construiu casas: “ Juntei dinheiro e fiz duas casas aqui no Sumare, uma de 
telha!” 

O retomo daqueles que haviam partido em busca de trabalho temporario era marcado 
pela posse de objetos raros na terra indfgena: o temo, em especial, tomou-se um 
sfmbolo marcante de status, um emblema da jomada bem-sucedida por terras estranhas. 
Os viaj antes tambem traziam consigo o conhecimento das coisas de fora, haviam ido a 
lugares distantes, tinham sido tornados pelo mundo, como disse Seu Rosalvo, e esse 
domfnio do diferente sempre foi fonte de poder para os Xakriaba. Assim como ofinado 
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Manelao, um chegante, pode se estabelecer no Sumare por ser um homem letrado e 
ajudar o chefe Geronimo nas questoes legais que envolviam a terra, Rodrigo so 
conseguiu fazer sua jornada ate Brasilia em busca de providencias por ter crescido 
longe dali. 32 

Ao contrario de outros contextos indfgenas, como o Alto Rio Negro, nos quais as 
mulheres representam a maioria daquelas que buscam o trabalho fora da terra (Lasmar, 
2005), o exodo xakriaba e essencialmente masculino. A pesquisa de Teixeira (2008) 
acerca de genero e participagao tem dados interessantes sobre o fenomeno do trabalho 
temporario, onde a autora relata diversas situagoes em que jovens xakriaba trabalham 
desde cedo em fazendas da regiao, colhendo tomate e capinando a salarios irrisorios, e 
assim que completam 18 anos partem para o corte de cana. Os principais bens 
comprados com esse trabalho sao eletrodomesticos, instrumentos musicais e, 
principalmente, motocicletas: adquirir uma motocicleta com o trabalho no corte de cana 
tomou-se uma especie de meta para a maioria dos jovens que saem para trabalhar. 
Homens mais velhos, com muitos filhos ou poucos recursos extras, costumam destinar o 
rendimento conseguido fora da terra indfgena para o sustento da casa (Ibid., p.144-156). 

Bater facao, ou seja, trabalhar no corte de cana e um servi?o referido como pesado ou 
judiado. Sua remunera§ao para um trabalhador mediano gira em torno de R$ 600 por 
mes, ao passo que um facao de ouro, um jovem capaz de cortar muitas toneladas de 
cana, pode receber R$ 1000 num mes ou mais. O unico trabalho em terra indfgena capaz 
de pagar algo equivalente ao que se pode ganhar no corte de cana e o de professor 
indfgena. 33 As grandes fazendas da regiao empregam funcionarios remunerados com 
um salario mfnimo, mas a maior parte das vagas de trabalho criadas e para empreitadas 
mal-remuneradas . 

Comentei com Nei em 2009 a respeito do trabalho de um colega na colheita de tomate 
notempo em que saiu para estudar em Itacarambi. Ao que ele me disse “mas ele nao 

32 Penso que o conhecimento para benzer ou encantar integram esse domfnio do diferente, na medida em 
que implicam no controle de um codigo exogeno. O finado Geronimo e outros chefes importantes, 
incluindo Rodrigo, eram referidos como sabidos por seus poderes de transformacao e invisibilidade, que 
sao aprendidos na relagao com os encantados. Desenvolvo melhor o assunto adiante. 

33 Os professores indfgenas tiveram um consideravel aumento de salario quando foram efetivados pelo 
Estado de Minas Gerais, em 2008. Ate entao recebiam menos de um salario mfnimo e alguns deles 
chegavam a cogitar sair para o corte de cana e abandonar a profissao para a qual haviam dedicado quatro 
anos ate sua formaijao. Atualmente, a remuneracao minima de um professor indfgena e de R$ 850. 
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sofreu um tergo do que eu soffi quando tava la, a vo dele tinha marido...” Ele se referia 
ao exflio de seu avo matemo, que tinha ido para Rondonia apos sair da Terra Indfgena 
durante a homologaqao, acreditando nos boatos espalhados pelos fazendeiros de que a 
FUNAI tomaria o gado dos rndios, derrubaria suas casas e os obrigaria a andar nus. O 
sofrimento em Itacarambi se devia as muitas bocas que sua avo tinha pra dar de comer e 
nenhuma renda. “As vezes ela fazia conta de seis meses numa venda, porque os filhos 
dela tavam trabalhando pros lado de Sao Paulo mas nao mandavam dinheiro sempre, 
so de seis em seis meses”. Por esses motivo Nei foi trabalhar na fazenda da Caue, uma 
das maiores da regiao. “A gente chegava la e ai tinha uma tarefa [terreno a ser 
capinado] defilho ou feijao pra gente fazer. Era uma tarefa grande, tipo uns 50 por 100 
metros, mas o tamanho de acordo com a quantidade de mato. So que as vezes o 
encarregado enganava e a tarefa tinha pouco mato na boca e muito la nafrente”. Uma 
tarefa completa rendia R$ 5, mas poucas vezes era possfvel completar R$ 20 em tarefas 
numa mesma semana. Nei alega que ganhava R$ 80 por mes, em media: 


Tinha dias em que eu trabalhava o dia inteiro e so tinha uma marmita 
com um punhado de arroz pra comer, e eu saia so com um cafe no 
bucho. E ainda tinha vez que a marmita enchia de formiga que dava ate 
vontade de tacar ela no chao! (...) La tinha uns velhinho que iam so pra 
sofrer mesmo, nem conseguiam trabalhar direito, custavam pra inteirar 
uma tarefa. (...) E nos era besta, nem tinha carteira de trabalho nem 
nada. De vez em quando chegavam os fiscais [do Ministerio do 
Trabalho], ai passava o motoqueiro avisando ‘Voces tao com o dia 
ganho porque o fiscal do trabalho tai. Ruma nos mato e sai na estrada 
tal que o caminhao vai pegar voces e levar embora’. (...) Era dificil 
demais, mas eu queria estudar. Tinha vez que eu vinha pra ca, pra casa 
de pai e ia embora contrariado, chegava a chorar. (Barreiro Preto, julho 
de 2009). 

Em outras conversas os Xakriaba relataram situaqoes de igual exploragao ou de trabalho 
mais justo nas fazendas de gado, onde tambem se ganha pouco mas a comida e 
abundante. O trabalho no canavial, embora judiado, e buscado por sua remuneragao 
mais substancial e tambem por proporcionar viagens a lugares distantes, onde os 
Xakriaba sofrem longe de seus parentes mas tern a oportunidade de circular. “Os jovens 
de hoje so querem saber de andar, voltam pra ca dizendo ‘conheci Mato Grosso, 
conheci Mato Grosso do Sul, Rondonia, Rio, Sao Paulo...’ So querem conhecer o 
mundo afora!” conta Seu Rosalvo. 


O dinheiro e as mercadorias trazidas pelos jovens, alem de sua recusa em viver uma 


60 



vida dedicada ao plantio de roqas, aparecem sempre em evidencia nas falas dos mais 
velhos: sao retratadas como o recurso, sinal de que as coisas melhoraram, mas tambem 
como um indicio de vaidade, de uma vida pautada por outras referencias que nao a 
famflia e a ro?a. No tempo dos antigos a relagao dos Xakriaba com o dinheiro era 
bastante restrita, uma vez que a troca era a maneira mais comum de se adquirir produtos 
nas cidades vizinhas. Querosene, sal, armas, ferramentas e panelas eram os objetos mais 
procurados. 

O algodao era o maior produto de troca e a maior parte dessa lavoura se 
destinava a troca na feita de domingo em Nhandutiba [um vilarejo 
proximo]. Dona Faustina disse que, quando foi comprar uma panela, 
plantou uma roqa extra de algodao. “ Antes eu so tinha era panela de 
barro e um caldeirao que foi presente de casamento de pai”. Ela cozinha 
nesse caldeirao ate hoje. [...] Seu Emilio me contou que fabricava 
peneiras da taquara para vender em Nhandutiba, e que precisava trocar 
40 peneiras por uma panela de ferro (Diario de Campo, julho de 2009) 

Mas os mais velhos tambem representam uma parcela significativa de quern detem 
dinheiro. A aposentadoria tambem e uma forma importante conseguir recurso e, embora 
eu tenha observado que os mais velhos tendem a usa-la com maior freqliencia para 
comprar comida, sua relagao para com as novas mercadorias e mediada pelos jovens. 
Idosos podem comprar uma motocicleta ou televisao para sua casa contando com filhos 
e netos para usa-las, o que remete a “reciprocidade intergeracional” descrita por 
Teixeira (2008) e citada anteriormente. 


T.I. Xakriaba - Total de domicflios por fontes de renda por regiao - 2004 34 ] 


34 Esses dados de 2004 demonstram um maior numero de domicflios que declaram como principal fonte 
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Fonte 

Regiao do 
Yale do 
Sumare e 
Barreiro 

Regiao 

dos 

Brejos 

Regiao da 
Barragem 

Regiao 

dos 

Buritis 

Regiao da 
Rancharia 

Total 

Aposentadoria 

87 

43 

46 

20 

31 

227 

Salario Fixo 

43 

22 

15 

13 

13 

106 

Empreitada 

29 

39 

20 

12 

8 

108 

Trabalho temporario 

55 

49 

44 

30 

41 

219 

Lavar Roupa 

4 

0 

7 

2 

0 

13 

Tomar conta de crianga 

4 

0 

3 

1 

0 

8 

Cuidar de casa 

8 

0 

11 

3 

0 

22 

Vende gado 

23 

8 

8 

13 

1 

53 

Vende porco e galinha 

25 

4 

5 

9 

3 

46 

Total 

285 

169 

164 

65 

73 

756 


Fonte: Pesquisa Conhecendo a Economia Xakriaba, 2005 


Como evidenciei anteriormente, comprar comida ao inves de produzi-la e uma forma 
mais certa de garantir o sustento, algo que nao foge a logica das relagoes de parentesco 
orientadas pela comensalidade e pelo trabalho, uma vez que se completa o objetivo de 
prover sustento aos parentes. Com as mercadorias de fora nao e muito diferente: 
eletronicos e motocicletas circulam intensamente entre parentes, como fazem outros 
bens. 


A integragao dessas novas mercadorias aos ciclos de reciprocidade e plena, e durante 
minha estadia na aldeia Barreiro Preto observei os parentes de meus anfi trioes usarem 
telefones celulares, mp3 players, motocicletas, aparelhos de som e ate notebooks sem 
qualquer restrigao, muitas vezes sem que fosse necessario pedir emprestado. E possfvel 
ver criangas e jovens circulando com esses objetos na escola da aldeia, escutando 
musica, tirando fotografias, etc. Um cunhado de Nei tinha adquirido uma motocicleta 
recentemente e costumava ir a sua casa para fazer pequenos ajustes e receber opinioes 
acerca de seu funcionamento. Quando precisava ir a algum lugar e nao tinha certeza se 
sua motocicleta chegaria ate la, tomava a motocicleta da casa e ia, sem demonstrar 
maiores constrangimentos. Da mesma maneira outros parentes seus entravam em sua 
casa mesmo quando ele nao estava la para assistir televisao, escutar musica em seu 
aparelho de som ou pegar alguma ferramenta emprestada. 


de renda a aposentadoria. Talvez isso se deva ao fato de que o numero de aposentados era realmente 
maior do que o de trabalhadores sazonais, mas e possfvel que aposentadoria apenas seja a unica fonte de 
renda monetaria frequente desses domicflios, uma vez que nem sempre se sai para trabalhar todo ano. Nas 
conversas que tive em campo, me informaram que o numero de onibus que partem de Sao Joao das 
Missoes levando jovens Xakriaba aumentou consideravelmente nos ultimos seis anos, chegando a 8 
completamente lotados. 
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As novas mercadorias tambem sao circuladas dentro da terra indfgena atraves de um 
sistema de intercambio que os Xakriaba chamam de rolo. Colocar no rolo significa 
disponibilizar um item para troca, em transa§oes que podem envolver dinheiro, mas sao 
diferente da venda. Como e de praxe se trocar diferentes tipos de coisas (armas, 
animais, eletronicos, vefculos, comida, etc) numa mesma transagao, o sujeito bom de 
rolo e quern que consegue dimensionar os valores desses itens melhor do que aquele 
com quern negocia, evitando qualquer prejufzo e conseguindo uma troca mais justa para 
si. Apesar disso, nao observei a vantagem obtida por aquele que e bom de rolo ser 
referida como uma especie de engodo. Quando praticado com parentes proximos o rolo 
toma-se mais descompromissado, onde se pode levar o objeto trocado e ter um prazo 
extenso para o pagamento, gerando uma dfvida virtual que pode ser esquecida e 
perdoada. 

Ter recurso e nao compartilhar com os parentes e um mau sinal. Uma das poucas 
mengoes ao diabo que escutei entre os Xakriaba dizia respeito a um grande criador de 
gado, referido por alguns como aquele que detem o maior numero de cabegas dentro da 
Terra Indfgena. Alem de sua historia de vida estar marcada por episodios de violencia 
extrema contra parentes proximos (em especial um padrinho/tio e um 
afilhado/sobrinho), sua avareza era tida como um sinal de que havia feito parte com o 
Coisa. Sua riqueza em gado era extensa e parecia ter sido conquistada com muita 
facilidade, e o fato de nao usufruir dela nem compartilha-la com seus parentes parecia 
mais um indfcio de que ela nao lhe pertencia. 

Quando uma pessoa enrica muito rapido os outros sempre comentam 
que ela tern parte com o Cao. Mas eu nao sei se e assim mesmo, o cara 
consegue enricar muito facil com um gado, ainda mais se for pao duro: 
compra um garrote e cinco novilhas, dai a pouco ele tern um garrote e 
dez vacas. (...) Mas quando a pessoa tem parte com o Bicho, ela ganha 
muito dinheiro, mas e tudo pro Outro. Esse homem mesmo, tem muitas 
cabegas de gado mas anda todo esculhambado, se ele vende uma ja 
compra outra. Osfilhos dele morrem de cortar cana todo ano... (julho de 
2009) 
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Em “The Devil and Commodity Fetishm”, Taussig descreve, sob um vies fortemente 
influenciado pela teoria marxista, a invocagao ao Diabo por parte de camponeses 
colombianos no Vale do Cauca que se tomaram trabalhadores assalariados. O pacto 
seria uma forma de aumentar os ganhos no duro trabalho nos plantations, mas sua 
associagao ao sistema de produ§ao capitalista e interpretada por Taussig como “the 
response of people to what they see as an evil and destructive way of ordering 
economic life”. E uma vez que os camponeses se veem obrigados a trabalhar e receber 
dinheiro devido ao fato de nao disporem mais de seu meio de produgao, a terra, Taussig 
entende que a figura do Diabo surge como um sfmbolo do que significa perder o 
controle sobre os meios de produgao e ser controlado por eles (Taussig, 1980, p.17). 

Entre os Xakriaba o Diabo raramente e referido e caso seja o assunto de uma conversa o 
interlocutor intercalara diversas alcunhas como o Cao, o Coisa, e o Bicho citados acima. 
Sua existencia esta associada ao nao-compartilhamento do recurso e a violencia brutal e 
inexplicavel, ja que alem da riqueza subita e da avareza, um sinal muito forte de que 
alguem tem parte e a agressao imprevisfvel e gratuita praticada contra algum parente 
proximo, cuja consequencia muitas vezes e a morte. 35 

Essa visao extremamente negativa da avareza e da agressao aos parentes denota um 
ethos onde a reciprocidade e a convivencia sossegada sao valores importantes. O 
compartilhamento do recurso e algo importante para um Xakriaba que tenha posses ou 
algum tipo de cargo de destaque, sejam eles criadores de gado, vereadores ou 
secretaries da prefeitura municipal. Esquecer dos parentes nessa situagao implica em 
perda de legitimidade, em tomar-se alvo de crfticas e perder seu lugar junto a aldeia. 

Contraste e englobamento 

Entendo que a circulagao dos homens, seu domrnio das coisas de fora e a aquisi?ao do 
recurso sao fortes motivos para a safda dos jovens em busca de trabalho. Embora este 
fenomeno tenha se intensificado recentemente, esta conectado com as viagens dos 
chefes do passado e dos lfderes da luta pela terra em busca de providencias. Alem 

35 O advento do protestantismo em terra indfgena pode ter transformado essa suspeita de relaijao com o 
Diabo, mas mesmo os Xakriaba protestantes que eu conheci partilharam uma visao similar acerca da 
violencia contra parentes proximos, do enriquecimento subito e da avareza como sinais de pacto. Nunca 
conversei nenhum que se referisse aos encantados como diabolicos, mas sei que ha protestantes que 
professam essa opiniao. 
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disso, a relagao dos Xakriaba como aquilo que consideram como exterior ao grupo 
permeia toda sua historia, desde a doagao da terra ate sua origem misturada. As 
fronteiras definidoras do que sao as coisas de fora e de dentro estao em constante 
constru§ao, e o diferente pode ser incorporado, alterado ao mesmo tempo em que 
transforma o grupo. A mesma logica pode ser pensada em relaqao as pessoas, uma vez 
que a tensao constante entre a produgao de identidade ( somos um povo sozinho) e 
alteridade ( aquele povo de la) expressa uma rede complexa e ampla, onde as relates de 
compadrio e aquelas orientadas pelo trabalho na terra e pela a comensalidade produzem 
gent efeito parente. 

A incorporagao e exclusao de coisas e pessoas a vida dos Xakriaba diz muito acerca de 
sua relaqao com o diferente, da intensidade e rapidez das mudangas em terra indfgena e 
de como o grupo se constroi. A incorporagao dos baianos esta relacionada a ideia de 
que o Terreno dos Caboclos era uma terra passfvel de ser compartilhada com um outro. 
Este trazia algo desejavel aos caboclos : o domrnio do trabalho - tambem citado no mito 
de origem - e das coisas de fora, sobretudo o letramento e outras tecnicas, como a 
fabricaqao da cachaqa e da rapadura. A tessitura de relates entre caboclos e baianos se 
reforga mediante a opgao por uma terra comum nos tempos da luta pela terra, a partir 
da qual se da a forma§ao do povo Xakriaba. A respeito disso, Santos entende que: 

Os lugares da terra nao sao nucleos atomizados, cujos moradores se 
vinculam uns aos outros por relaqoes de consangliinidade e afinidade; ha 
um senso de coletividade, que ultrapassa as relaqoes diadicas e diretas de 
parentesco, e que transparece nas expressoes do tipo ‘ser tudo um sangue 
sozinho’, uma mesma ‘famflia’, uma ‘descendencia so’, ou da ‘mesma 
nagao’; ou ainda de ser ‘da famflia’, mesmo nao sendo ‘natural do lugar’, 
para lembrar a expressao de um tfpico baiano (Santos, 1997, p.182). 

Penso que esse “senso de coletividade” mais amplo ao qual se refere Santos nao foge a 
logica do parentesco xakriaba, mas e um dos elementos que o define. Ser da terra 
implica trabalhar nela e produzir comida e relaqoes atraves do trabalho, alem do fato de 
habitar e compartilhar uma terra que e legado dos rndios de Missoes. Ao contrario do 
que afirmam Mariz (1982) e Parafso (1987) caboclos e baianos nao podem ser pensados 
apenas sob a forma de identidades contrastivas, ja que mesmo podem ser acionadas 
como categorias opostas e tambem percebidas como intemas ao grupo. Santos (1997) 
propoe que sua rela§ao seja pensada segundo o modelo dumontiano de “englobamento 
de contrarios”, na qual a categoria caboclo englobaria a de baiano, tomando os 
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chegantes parte dos nativos, gente da terra (Santos, 1997, p.175). 


Questoes a respeito do pertencimento ou nao dos parentes que abandonaram a terra sao 
constantes, porque embora alguns declarassem deliberadamente seu apoio aos 
fazendeiros e a nao intengao de se reconhecerem como rndios, outros foram embora por 
acreditarem nos boatos de que o reconhecimento de sua condigao indfgena implicaria 
em serem obrigados pela FUNAI a viver de outra maneira. Mesmo aqueles que 
participaram da chacina na aldeia Itapicuru e, sob forma alguma, voltarao a terra 
indfgena, sao referidos como pessoas proximas (“criado junto com nos”) e seu ato como 
desprovido de sentido. 

Ha um processo de revisao dos limites das terras xakriaba, iniciado pela da ocupagao de 
locais que nao foram demarcados em 1979, quando o primeiro estudo da FUNAI foi 
realizado. Nesse processo, os parentes que moram fora das bordas da TIX, nas areas 
reivindicadas, devem entrar como mdio. Quando perguntei a uma lideranga como seria 
o criterio de escolha das pessoas que poderiam ficar em terra indfgena ele respondeu 
“ Quem quiser ficar vai ter que contar historia n onde contar historia implica falar de 
sua ascendencia, acionar relates e tambem aceitar o fato de que ter parentes Xakriaba 
pode fazer dele um Xakriaba tambem. Em Itacarambi, conversei com um senhor cuja 
famflia era da regiao do Brejo do Mata Fome, e que residia na cidade ha muito tempo 
atuando como comerciante. Comentei acerca do preconceito que as pessoas de 
Itacarambi tern para os Xakriaba e seu sobrinho se aproximou e me disse “Tern isso 
mesmo, mas vou te falar: se a gente parar pra contar vai ver que quase um tergo de 
quem vive aqui e Indio!”. Marcato (1977) e Santos (1994) demonstram como a relagao 
entre os indfgenas urbanos e habitantes das cidades e controversa. Marcato comenta que 
“os remanescentes que gozem de status economico igual ou superior a maioria dos 
civilizados sao bem aceitos” ao passo os outros que reivindicavam a demarcagao da TIX 
eram pensados como “caboclo [sic\ que se dizem rndios para tirar algum proveito da 
situagao” (Marcato, 1977, p.416). Santos fala justamente sobre aqueles que deixaram a 
terra indfgena durante o perfodo da luta pela terra por se aliarem aos fazendeiros 
durante o conflito ou acreditarem nos boatos espalhados por estes. Estes nao se 
reconheciam como rndios, embora se dissessem “filhos da terra”, e alegavam que os 
Xakriaba eram rndios quando isso lhes denegria, mas negavam-lhes a mesma condigao 
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quando reconheciam aspectos positivos do que e “ser mdio” (Santos, 1994, p.28-29). 36 

Recentemente instaurou-se entre os Xakriaba uma regra que determina que aqueles que 
casarem com gente de fora serao obrigados a viver fora da terra indfgena, ainda que 
possam manter o direito de trabalhar seu pedago de terra ou manter gado e casa la. 
Oliveira (2008, p.62-63) descreve uma situagao na qual um jovem xakriaba decide casar 
com uma “branca” da regiao das Trafras e e repreendido por isso, devendo abandonar a 
terra indfgena e viver junto a famflia da noiva. Observei que isso nao e uma 
unanimidade, tendo conhecimento de casos em que jovens casaram com gente de fora e 
se recusaram a sair, namoros com gente de fora anteriores a regra desfeitos depois de 
sua instauragao, alem de muitas discussoes em torno do tema e sobretudo, do que deve 
ser pensado como gente de fora. Como acontece com os aqueles nascidos e criados em 
lugares distantes, os filhos desses casais podem ser reconhecidos como fndios caso 
venham a conviver com seus parentes e habitar na terra indfgena. O parentesco 
extensivo toma possfvel aqueles que habitam fora da terra demarcada, nos municfpios 
vizinhos ou em lugares distantes como Sao Paulo, ser reconhecidos enquanto parentes 
mais proximos do que outros que vivem nas aldeias dentro da terra. Esses parentes, que 
podem estar a muitas horas de viagem ou em areas contfguas, frequentemente estao 
inclufdos nos ciclos que reciprocidade e visitagao como aqueles que os Xakriaba 
mantem nas aldeias. 

Se pudermos evocar uma “fronteira etnica” entre os Xakriaba, ela deveria levar em 
conta a produgao de parentes nesse processo de tessitura constante de relates onde a 
mistura se produz e se atualiza dando forma ao parentesco generalizado ao qual eles 
tanto se referem. O contraste com a gente de fora e a possibilidade de seu englobamento 
parecem muito bem ilustrados numa situagao vivida por Pereira (2003), em seu trabalho 
de campo na aldeia Caatinguinha: 

As dificuldades encontradas no campo foram muitas, principalmente pelo 
fato da aldeia ser muito seca. [...] Mesmo assim, sempre fui muito bem 
recebida e muito bem acolhida de maneira que na minha ultima ida a 
campo, quando anunciei que minha pesquisa estava chegando ao fim, 
algumas pessoas, com lagrimas nos olhos, me disseram que ja tinham se 
acostumado comigo, que o nosso sangue misturou e pediram, muitas 


36 Muito da negasao em se reconhecer como indio, ainda que “mdio misturado”, se relaciona com ideias 
particulares acerca do que implicaria em “ser mdio”. Volto a esse assunto na segunda parte do texto. 
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vezes, para eu nao me esquecer deles, o que, obviamente, jamais 

acontecera (Pereira, 2003, p.30). 

O idioma do sangue e citado por Gow em sua etnografia dos Piro (1991) e tambem em 
sua analise do caso Cocama (2003). Os Piro dizem precisamente que sao gente de 
sangre mezclada (sangue misturado) devido ao intercasamento entre varios grupos Piro 
e tambem com grupos Cocama e com nao-indfgenas, algo que comegou quando no 
“Tempo da Hacienda ”, quando ficaram submetidos aos patroes em regimes de 
aviamento existentes tambem na Amazonia brasileira (Galvao, 1954). Entre as varias 
maneiras que os Piro classificam as pessoas esta a no<jao de raza (ra?a) e esta se 
encontra intimamente ligada ao sangre de que falam os Piro, uma vez que a raza e um 
tra§o de pais e avos que um Piro carrega em seu sangre. O sangre e, segundo Gow, o 
idioma chave para a construgao da raza e e tornado como um “elo substancial” entre 
diferentes geragoes. A propria classificagao de pessoas como sendo de diferentes razas 
e uma forma de se localizar a si e aos outros na historia da construgao do parentesco 
Piro, que e uma historia de mistura (Gow, 1991, p.258-263). 

Como entre os Cocama, o que os Piro referem como sangue nao e “nao e a substancia 
biogenetica imaginada por europeus e norte-americanos” (Gow, 2003, p.63). Sendo um 
idioma da relagao entre gera?oes, o sangre e uma especie de referencia a fonte de uma 
pessoa na vitalidade de seus pais, traduzida em sua capacidade de reproduzir a vida 
atraves do trabalho e do sexo. Gow afirma que “‘Sangue’, e consequentemente ‘ra§a’, 
nao sao idiomas de uma substancia eterna que transcende o tempo, mas idiomas da vida 
em si mesma. O ‘sangue’ de uma pessoa e sua vitalidade, o produto dos cuidados na 
infancia, mas tambem a fonte de sua capacidade adulta de criagao” (Gow, 1991, 
p.263264). 

A ideia de sangue tambem e um dos codigos que orientam o parentesco xakriaba. Dizer 
que outras pessoas sao do mesmo sangue e implicar parentesco, e ser um sangue 
sozinho e o fundamento da ideia de ser um povo sozinho. O sangue esta relacionado as 
origens e aos tipos dos quais os Xakriaba se compoem onde, por exemplo, dizer que tern 
sangue africante implica ter um ancestral negro, como no trecho dessa entrevista 
registrada por Santos (1997): 

- Moga, la, o mais que e caboco legitimo.... La tern uns caboquinho!.... 
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Mas esses tern um sanguezim, de negro africante. Tem um 
sanguezim de negro africano, tambem! Misturou. [...] 

- Mas a sra. tambem tem sangue de mdio? 

- Eu mesmo nao tenho nao, era o marido meu que tinha. [...] (Santos, 
1997, p.185). 

A mistura esta irremediavelmente associada ao sangue, uma vez que esta se produz 
atraves do ato de mistura-lo, seja atraves da produ§ao de sujeitos misturados atraves do 
casamento, seja pela convivencia com o outro, que implica uma relagao de cooperagao e 
comensalidade como no caso de Pereira. A necessidade daqueles que desejam se 
reconhecer como Xakriaba em contar a historia, implica em acionar o processo de 
construgao do parentesco Xakriaba, orientado pela tessitura constante de relagoes que 
produz a mistura. Entendo que o evento narrado por Pereira nao se trata de um caso 
isolado ou a ma interpretagao de uma expressao: ele exemplifica um trago da 
socialidade xakriaba, algo que aponta para sua propria origem como “rndios 
misturados”. O fato de que um pesquisador possa misturar o sangue atraves da 
convivencia periodica demonstra, alem da tendencia em pensar as rela?oes a partir do 
parentesco, a disposi$ao em acolher e incorporar o diferente. Este nao e 
indiscriminadamente passfvel de ser trazido para o seio do grupo, uma vez que os 
fazendeiros, por exemplo, nunca foram transformados em parentes. Aqueles cujo 
sangue misturou ao dos Xakriaba apresentaram disposigao recfproca em estabelecer 
relagoes, compartilhar da terra e comer da mesma panela, em tornar gentefeito parente. 
Pereira conviveu com as pessoas da aldeia Caatinguinha, algumas das quais ja conhecia 
devido a sua atua§ao no Programa de Implanta§ao das Escolas Indfgenas de Minas 
Gerais, compartilhou da comida e de diversas atividades cotidianas uma vez que sua 
pesquisa teve um vies etnografico. 37 


O “englobamento de contrarios” e referido por Santos como uma resposta mais 


37 Oliveira (2008), com base na afirmacao de uma lideran§a de que o sangue “e uma coisa familiar, uma 
qualidade de gente, um costume de fala”, afirma que ha tambem a percepcao do sangue pelos xakriaba 
como “heranca biogenetica”, “substancia transmitida no interior da famflia”. Quando um Xakriaba afirma 
que “os filhos puxaram mais a mae no sangue sergipano e tem um tipo de fala, um jeito diferente, que 
nao e daqui” entendo que ele se refere a mistura, a diferenga introduzida atraves da mesma e tambem a 
transmissao de caracterfsticas atraves da substancia. Essa transmissao, no entanto, nao me parece estar 
propriamente relacionada a ideia de “biogenetica”, mas antes a uma teoria da heranca de caracterfsticas, 
onde um filho pode puxar o sangue dos pais ou outros ancestrais com maior ou menor intensidade. 
Embora essa ideia possa parecer correspondente aquela propaganda na biologia e na genetica, penso que 
a afirmacao de que os Xakriaba tratam sua ideia de sangue segundo os preceitos dessas ciencias e um 
equfvoco. Nesse sentido, a afirma 9 ao de Oliveira de que o sangue e para os Xakriaba “tambem [...] 
resultado da fabricagao de redoes sociais de afinidade” me parece mais adequada a como a mistura e 
concebida por eles (Oliveira, 2008, p.34). 
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adequada ao modelo de identidades contrastivas antes proposto para os Xakriaba. 
Embora a autora o trate enquanto uma metafora possfvel para se pensar o caso, tambem 
oferece a altemativa de pensar hierarquicamente as relagoes entre caboclos e baianos 
atraves desse princfpio, uma vez que eram os caboclos que podiam conceder a 
permissao para se instalar na terra. O princfpio de “englobamento do contrario” 
proposto por Dumont e descrito pelo autor como uma rela§ao hierarquica que “e muito 
geralmente aquela que existe entre um todo (ou um conjunto) e um elemento desse todo 
(ou desse conjunto): o elemento faz parte do conjunto, e-lhe nesse sentido 
consubstancial ou identico e, ao mesmo tempo, se distingue ou se opoe a ele” (Dumont, 
1997, p.370). 

Ao pensarmos em termos de elementos e conjuntos e importante levarmos em conta 
outras figuras possfveis, como a de fractalidade, proposta por Wagner em sua descrigao 
do conceito de “pessoa fractal”. Quanto a isso ele afirma que: 

A fractal person is never a unit standing in relation to an aggregate, or an 
aggregate standing in relation to a unit, but always an entity with 
relationship integrally implied. Perhaps the most concrete illustration of 
integral relationship comes from the generalized notion of reproduction 
or genealogy. People exist reproductively by being ‘carried’ as part of 
another, and ‘carry’ or engender other by making themselves 
genealogical or reproductive ‘factors’ of the others. A genealogy is thus 
an enchainment of people [...] (Wagner, 1991, p.163). 

Ser pessoa nao e ser indivfduo ou unidade frente a uma sociedade ou conjunto. A 
proposta de Wagner da fractalidade como altemativa para pensar a pessoa, descartando 
ideias de singularidade ou pluralidade, merece ser levada em consideragao. A no§ao de 
pessoa fractal nos remete as ideias de Leenhardt (1979) e Strathem (2006), nas quais a 
pessoa nao aparece fora de suas relaqoes. 

Pensando no princfpio de Dumont, o “sentido consubstancial” dos elementos do grupo 
Xakriaba - tornado aqui como metafora - seria um reflexo da relaqao dos idiomas do 
sangue e da mistura, do parentesco extensivo, da relagao com a terra, com o trabalho e 
com a comida. A hierarquia esta dada na primazia do termo caboclo enquanto aquele 
que tern em si sangue de fndio, que habita, trabalha e se nutre de uma terra legada pelos 
fndios. Se a convivencia e o compartilhamento desses elementos atraves do parentesco 
(a mistura ) podem nao transformar um baiano, ou outra gente de fora , propriamente 
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num caboclo, sao capazes de torna-lo em herdeiro, gente da terra , elemento do 
conjunto Xakriaba. Mas, como no princfpio postulado por Dumont, o englobamento nao 
operaria uma anulagao das diferengas da gente de fora, como o sangue nao e um trago 
que pode ser apagado, apenas misturado; prevaleceria o ato de tomar um elemento 
exogeno parte do conjunto, o que nao seria capaz de anular a tensao entre alteridade e 
identidade: apenas modificaria seus termos. Se adicionarmos a teoria da socialidade 
xakriaba a ideia de que a pessoa nao pode estar fora de suas relates, que incluem sua 
ascendencia e descendencia, o conjunto e o elemento tomam-se inseparaveis. Estar no 
mundo dos Xakriaba e misturar, e misturar e distinguir e identificar-se 
simultaneamente: o englobamento completo (a identidade absoluta) e uma virtualidade, 
e preciso que outros sejam produzidos para que a mistura continue. 

Nesse sentido, se a mistura permite a criagao de gente feito parente o que se produz nao 
e indistinct um elemento generico do conjunto, mas alguem situado em uma aldeia, 
num grupo especffico de parentes. A alteridade da gente de fora continua presente 
atraves do sangue, sendo transmitida para os filhos, como no exemplo descrito por 
Oliveira (2008, p.34). Diferentes tipos de gente continuam a ser produzidos atraves da 
mistura ( caboclo apurado, caboclo com sangue africante, meio caboclo, filho de 
baiano, filho de branco, etc) onde as denominates desses tipos indicam a historia da 
construct do parentesco e as maneiras pelas quais essas pessoas sao Xakriaba. 

Em campo, tive conversas em que os interlocutores me diziam que as pessoas de uma 
determinada aldeia nao seriam fndios, ou que eram “cismadas”, “perigosas”, 
“desonestas”, etc. Nesses dialogos com meu interlocutor acerca das pessoas de outras 
aldeias, era possfvel mapear suas relates com eles e tambem perceber os motivos de tal 
assertiva particular ou pejorativa. Nao era raro que entre as pessoas da aldeia referida 
estivessem parentes (primos, tios), alguns pensados como distantes pela ausencia da 
convivencia, outros tidos proximos. A relagao de afinidade destes para com o 
interlocutor era justamente um reflexo da mistura, da associagao do parente com o povo 
de la. Entretanto, nada impede que a essa afinidade seja positivada em rela§ao ao 
interlocutor, por exemplo, atraves da contract de um matrimonio ou de uma rela§ao 
eletiva de compadrio. Logo, e possfvel pensar que a tessitura das relates com o outro e 
um processo ativo de product de identidade e alteridade. Trazer a gente de fora para o 
interior do grupo tambem implica em estabelecer distingoes, produzindo outros grupos 


71 



familiares, que se reconhecerao como parte de um mesmo povo na medida em que 
processo da mistura e permanente - uma vez que a identidade precisa ser fabricada 
constantemente atraves do casamento, do trabalho conjunto, do comer da mesma 
panela. 

Esse carater das relates xakriaba se expressa em sua organizagao polftica. O 
reconhecimento de que o Terreno dos Caboclos era uma terra indivisa e a o respeito a 
autoridade dos antigos chefes gerais sao pensados por Santos como uma “unidade 
negociada” (Santos, 1997, p.166). A ideia de que um chefe geral e quern deve responder 
pelas terras continua presente apos a instauragao do cacicado e a homologagao da TIX, 
uma vez que a tendencia atual no processo de revisao dos limites da Terra Indfgena 
Xakriaba e a incorporatjao da Terra Indfgena Xakriaba-Rancharia e das areas contfguas 
e seus moradores. Acerca disso, os Xakriaba sempre comentam “isso aqui e um povo 
sozinho ”, de modo que entendo que a “unidade negociada” referida por Santos poderia 
ser pensada melhor nos termos de uma “unidade produzida”, ja que essa dimensao 
polftica reflete o proprio socius Xakriaba. Essa marca§ao de uma unidade pelos 
Xakriaba contrasta com a aparente dificuldade, descrita por Viegas, em fazer os 
Tupinamba de Olivenga se reconhecerem como um “coletivo” e seu desinteresse em 
conhecer os Tupinamba que viviam em outros lugares (Yiegas, 2007, p.207-212). Numa 
situagao similar, a tendencia dos Xakriaba e inversa: quando uma lideranga me falou da 
presenga de Xakriaba na cidade de Cocos, na Bahia, os outros indfgenas presentes, que 
tambem escutavam a historia pela primeira vez, logo manifestaram o desejo de ir ate la 
conhece-los. 38 


A incorporagao de pessoas ao grupo atraves da mistura e algo ao qual os Xakriaba se 
referem explicitamente quando falam de sua organiza§ao. Cameiro de Carvalho (2008), 
em sua pesquisa acerca da etnogenese arana, registrou o seguinte relato numa entrevista 
com um deles: 


H Alem de ser uma heraiuja indivisa, provedora da fartura e doada aos rndios, a terra tem uma dimensao 
cosmologica anterior e muito forte. A On^a Cabocla e outros encantados possuem uma ligagao imanente 
com a terra, e muito da atua^ao dos chefes gerais passava pela relaijao com estes. Alem disso, nao parece 
haver uma distin§ao entre baianos e caboclos no tocante as relagoes com os encantados. Ao contrario, 
imagino que a cosmologia seja outro fator central para o entendimento do que os Xakriaba querem dizer 
quando afirmam que sao um povo sozinho. A maior parte das informagoes recolhidas acerca dos 
encantados me foi fornecida em aldeias cujos moradores tem uma origem que remete fortemente aos 
baianos, e nao foram raras as vezes que as escutei de baianos mais velhos. Volto a esse assunto na 
terceira parte do texto. 
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Antonio Indio: Os indios la de Missoes [os Xakriaba] falavam comigo 
que quanto mais gente tiver no grupo, melhor para o grupo. Eles me 
contaram a historia de quando eles estavam demarcando suas terras, os 
fazendeiros sairam e deixaram a terra. So que havia muita gente, mais 
gente que nao era indio do que os proprios indios, so que todos eles ja 
eram amigos e conviviam bem. Eles perguntaram a todos se eles 
gostariam de ficar ou nao. Todos aqueles que resolveram ficar foram 
registrados como mdios. Tern cada negro enorme la dizendo que e indio! 
(risos) Tern uns que sao brancos como alemaes, mas sao indios tambem! 
(risos) Os indios aceitaram todos porque eles ja faziam parte da 
comunidade. Mas alguns indios sairam, porque acharam que o govemo 
queria reunir eles todos para depois mata-los. [...] Entretanto, quando a 
situagao da aldeia de Missoes ficou boa, os indios que tinham saido 
quiseram voltar, mas os membros da comunidade nao os aceitaram de 
volta, porque eles nao escolheram entrar na luta desde o inicio. Teve 
outra demarcagao de terra mais recente la [a da Terra Indfgena Xakriaba 
Rancharia, em 2003] e a mesma coisa voltou a se repetir. Havia muita 
gente que nao era indio, mas ficaram dentro da terra porque eram 
aceitos pela comunidade. Mas la eles nao conseguiram formar uma 
aldeia. Cada um que esta la tem sua lavoura demarcada (Carneiro de 
Carvalho. 2008, p.45. Grifos meus ). 

A situagao e levantada pelo Arana porque contrasta com a de seu povo, onde ha uma 
tendencia a segmentagao orientada justamente pelas diferentes origens das duas grandes 
famflias que o compoem. Esse carater inclusivo tambem e destacado pelo Padre 
Geraldo, antigo paroco da cidade de Itacarambi, durante uma entrevista concedida a 
Schettino: 


E interessante saber que os Xakriaba toda vida tinham esta abertura. La 
na area eles aceitavam todo mundo. Nunca eles eram uma tribo fechada, 
nao e?! Muito tempo as pessoas que la chegavam eles aceitaram. O pai 
do Agenor, que eu conheci, faleceu em Missoes, Agenor que mora na 
Missoes ai, havia uma pessoa que passou uns dez a vinte dias chorando, 
chorando, chorando... eu fui la e perguntei: porque voce ta chorando 
assim? ‘Foi ofalecido que nos deu terra ai na area, nos viemos da Bahia 
e ele nos aceitou’ (Schettino, 1999, p.29). 

Entendo que esse processo da mistura e um vetor das transformagoes intensas pelas 
quais passam os Xakriaba, uma vez que seu mundo e ampliado no processo de tomar de 
gente de fora em gente feito parente, que tambem implica no englobamento de seus 
conhecimentos, mercadorias, tecnicas, em suma, daquilo que a antropologia 
convenciona a chamar de cultura. Analisando a trajetoria da formagao dos Xakriaba 
enquanto povo e suas narrativas de origem, poderfamos argumentar que a alianga com o 
outro e um elemento fundamental para sua sobrevivencia, uma vez que garante a 
“doagao” de uma faixa de terra expropriada pelo colonizador, a manutengao desta 
atraves da produgao de novos herdeiros que detinham conhecimentos importantes e 
tomavam o grupo capaz de ocupar espagos que de outro modo seriam considerados 
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vagos e prontamente tornados pelos fazendeiros. 
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Parte II - A CULTURA: inven^ao e reflexividade 
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A Estadia 


Num primeiro momento nao havia o que dizer. Eu tinha muitas questoes aos Xakriaba, 
mas nao sabia como me dirigir a eles: as perguntas sempre parecem obvias e 
incomodas. Aproximei-me de um grupo de senhores que conversava sobre a 
possibilidade da compra de um trator pela associagao local, escutei com atengao sua 
conversa. Depois de me sentir confortavel com que diziam, perguntei o que plantavam 
em suas rogas. “Aqui a gente planta e milho...” foi a resposta vaga, seguida de um longo 
silencio. Enquanto eu imaginava se devia falar algo ou me retirar, ele continuou “Milho, 
mandioca, feijao, fava, essas coisas. No tempo de antigamente a gente comia era o que 
vinha da roga so, nao comprava nada nao, sabia? Era beiju de mandioca, beiju de 
milho e comida do mato tambem: raiz do umbu ralada, card, muita caga... ”. A isso se 
seguiu outro longo silencio, depois do qual ele me perguntou “Voce nao vai anotar 
nao?”. E entao escrevi minhas primeiras palavras acerca dos Xakriaba num pequeno 
cademo. 

A medida que eu conversava com os Xakriaba percebia a fala pausada, os silencios que 
as vezes incomodavam a mim e outros pesquisadores. Uma conversa nao estava 
terminada mesmo depois de alguns minutos de interrupgao, uma pergunta direta nem 
sempre seria respondida da maneira que o entrevistador esperava. E, se a comunicagao 
mediada pelo compartilhamento da lingua portuguesa dava a impressao de um perfeito 
entendimento mutuo, os equrvocos subseqlientes logo derrubavam essa ilusao. Nao era 
uma questao de se falar um portugues tido como “correto”, de pronuncia, de palavras 
diferentes, tratava-se de um problema outro. Os significados das palavras nao 
pareciam os mesmos, e nem poderiam, uma vez que eles se referiam a um contexto 
diferente do meu . 39 


Mais de uma vez meus colegas chamavam a atengao para o fato de estarmos 
pressupondo demais em nossa analise dos Xakriaba, assumindo que muitas dimensoes 


39 Essa equivoca§ao foi percebida por mim com muita clareza em dois momentos distintos. O primeiro 
deles foi quando digitavamos os questionarios da pesquisa “Conhecendo a Economia Xakriaba” e 
notamos que os entrevistados pareciam efetuar poucas “trocas” de produtos das rofas, preferindo comprar 
ou vender: o amplo circuito de dadivas entre parentes que nao era classificada pelos indfgenas como 
“troca”. Num segundo momento, passei a notar que a defin^ao das categorias de parentesco entre os 
Xakriaba era diferente - como quem chamavam de tios e primos, por exemplo. Boa parte da minha 
compreensao dos processos de socialidade xakriaba partiu da percep9ao desses equfvocos. 
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da experiencia dos Xacriaba eram identicas a nossa. O que pode parecer um problema 
antropologico bastante elementar so pode ser resolvido atraves de um exercfcio lento e 
gradual de entendimento do que seriam as chamadas “categorias nativas”. Isso fez com 
que o foco da pesquisa mudasse, de uma etnografia dos projetos de cultura xakriaba 
para o desejo de entender o que significava a cultura da qual os Xakriaba tanto falavam. 
Se estava claro, desde o infcio, que a ideia de cultura usada pelos Xakriaba era 
construfda na sua interagao com diversas agencias, era preciso perceber justamente o 
que havia para alem do resultado dessa interagao. 40 

“Perdemos nossa cultura”, afirmavam as liderangas xakriaba em diversas ocasioes 
“mas ainda temos muito para mostrar”. O que se exibia era exuberante, como eu pude 
constatar assim que me vi diante de uma mesa com adornos fabricados com ossos e 
madeira, de uma Folia de Reis, das pegas de ceramica ou de um batuque intenso 
dangado numa noite de Fogueira das Viuvas - manifesta§oes da cultura capazes de 
seduzir e capturar os sentidos. O que estava perdido precisava ser retomado ou 
levantado, como os proprios Xakriaba diziam. O foco dos projetos de cultura era 
justamente esse processo de levantamento, que poderia ser entendido como uma especie 
de “resgate” ou “valorizaqao”, mas traz consigo outros aspectos daquilo que os 
Xakriaba consideram como sua cultura. Logo, ao buscar a compreensao do que seria a 
“ nossa cultura ” eu tambem deveria entender o que seria, nos termos da ciencia 
antropologica, a propria cultura xakriaba. 

Na primeira parte, busquei mostrar a trajetoria historica dos Xakriaba tentando 
organiza-la sob seu proprio ponto de vista; tambem analisei como as transform agoes 
recentes e intensas podem ser pensadas frente a sua rela§ao com o Outro atraves de um 
processo constante de mistura, que produz identidade e alteridade mediante a 
incorporagao das coisas e pessoas de fora. Entender como os Xakriaba se relacionam 
com a diferenga pode favorecer a compreensao daquilo que chamam de sua cultura. 
Alem disso, e preciso pensar o caso Xakriaba como um problema de reflexividade 
antropologica: uma categoria da antropologia transformada e pensada ao modo nativo. 
Isso nao deixa de ser curioso, ja que - ao menos de maneira ironica - poderfamos 
pensar na antropologia como, entre outras coisas, a transforma§ao de categorias nativas 

40 Uso cultura (em italico) como categoria nativa xakriaba em termos similares a “cultura” (com aspas) de 
Cameiro da Cunha (2009a). 
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em categorias antropologicas. De todo modo, o conceito de cultura, enquanto 
ferramenta heurfstica da ciencia antropologica para pensar a diferenga, deve ser levado 
em conta: em seu contato com uma serie de Outros, inclusive antropologos, os Xakriaba 
sao confrontados com o conceito antropologico de cultura em suas diversas 
expressoes. 41 

Cultura e Cultura : Primeiras consideragoes 

Carneiro da Cunha (2009a) fala sobre algo que os antropologos produziram e que agora 
volta para assombra-los: as categorias de ida y vuelta. Cultura, diz Carneiro da Cunha, 
como as nogoes dinheiro ou trabalho sao bens ou males importados: ideias difundidas 
por missionaries, funcionarios do Estado e, claro, antropologos. Se antes todos tinham 
“cultura em si”, agora podiam ter “cultura para si”, um processo longamente analisado 
por Marshall Sahlins em diversos ensaios. Mas o que vai nunca e o que volta - e vice- 
versa - e nao e possfvel tomar o conceito de cultura do meio academico como o 
conceito de cultura dos nativos: seus usos e implicates politicas podem caminhar em 
diregoes contrarias, afirma Carneiro da Cunha (Carneiro da Cunha, 2009a, p.311-314). 

42 


Ainda que cultura e cultura nao sejam o mesmo, podem coexistir, e a autora nos chama 
a atengao para o fato de que os povos nativos dispoem de seus termos proprios para 
descrever a si mesmos. 


Com mais freqliencia do que costumamos admitir, pessoas tern 
consciencia da sua propria “cultura” ou de algo que se lhe assemelha, 
alem de viver na cultura. Os exemplos sao inumeros [...] Levi-Strauss 
admite essa copresenga de “cultura” e cultura em sua famosa “Introdugao 
a obra de Marcel Mauss”, na medida em que evoca uma exegese nativa 
que e ao mesmo tempo parte e comentario do discurso. A “tomada de 
consciencia” da cultura de que fala Franz Boas certamente nao e 
nenhuma novidade, nem tampouco um mero fenomeno contemporaneo 


41 Optei por nao incluir uma revisao teorica do conceito de cultura. Embora dialogue com muitos autores 
ao longo do texto, minha opfao foi pelo conceito de cultura nos termos de Wagner (1981). 

42 A titulo de exemplo, Adam Kuper (1999), se manifesta como contrario a qualquer uso politico do 
conceito de cultura. O autor tern algumas concepfoes muito particulares em sua analise do conceito, 
como a de que “uma antropologia que se define pelo estudo da cultura desprezara fatores sociais, politicos 
e economicos” - insinuando a existencia de um certo determinismo culturalista. Mas o ponto de vista de 
Kuper acerca do uso politico da ideia de cultura e fundamentado em sua experiencia enquanto estudante 
de antropologia da Africa do Sul durante a decada de 1950, quando a polftica africander radical elaborou 
o Regime do Apartheid usando de uma justificativa culturalista (Kuper, 1999, p.14-15). 
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ou colonial: a autoconsciencia de kerekere como um costume fijiano, 
como mostrou Sahlins, precedeu o domrnio britanico, nao decorreu dele 
(Ibid., p.359). 


Entre os povos amerindios, existem conceitos que podem ser pensados como analogos a 
nogao de cultura. Coelho de Souza (2007) afirma que ha, entre os povos de lingua je, 
notavelmente os Mebengokre Kayapo, o conceito de kukradja, que tanto antropologos 
como nativos traduzem como “tradigao” ou “cultura” e que 

designa, em primeiro lugar, os 'conhecimentos' que, transmitidos ao 
longo de relagoes especfficas, constituem a pessoa humana. Esses 
conhecimentos referem-se aos codigos de comportamento, ao cerimonial, 
a mitologia, e materializam-se em cantos (de cura e protegao), narrativas, 
remedios, ornamentos (Coelho de Souza, 2007, p.09-10). 

O conceito de kukradja esta ligado a outro conceito mebengokre que e o de nekretch 
que, por sua vez designa objetos, prerrogativas cerimoniais e nomes pessoais que 
constituem a propriedade das Casas - “grupos corporados fundados em um princfpio de 
descendencia uterina”. Os nekretch estao associados a uma nogao de riqueza e tambem 
designam objetos de origem nao indfgena. Coelho de Souza argumenta que o conceito 
de kukradja esta mais relacionado a conhecimentos necessarios para produgao de belos 
objetos ( nekrets ), de forma que conhecimento e riqueza estao articulados nessa nogao. 
Mas a despeito de quaisquer similaridades, nao seria adequado simplesmente 
corresponder kukradja, nekretchi ou mesmo o kastom melanesio com a nogao de 
cultura. O conceito antropologico de cultura e certamente um dos mais bem-sucedidos 
desde a criagao da disciplina, e tambem um dos mais debatidos. Muito desse debate esta 
fundado na ambigtiidade do conceito de cultura, ou melhor, nas ambigtiidades. Ou como 
afirma Jose Reginaldo Santos Gongalves: 

Do ponto de vista da comunidade dos antropologos, a nogao de cultura 
tern sido, simultaneamente, o objeto e o modo desse conhecimento, o 
conteudo e a forma dessa conversagao, simultaneamente o que 
tranqtiiliza e o que inquieta, remedio e veneno (Gongalves, 1996, p.172). 

Cultura e conceito metaforico em sua raiz, desde as “ Tusculanae Disputationes ” nas 
quais Cicero fala de que a filosofia e uma “ cultura animi” ou “cultura do espuito” que 
“arranca os vfcios pela raiz; prepara a mente para a semeadura; [...] as semeia na 
esperanga de que, quando chegarem a maturagao, produzirao em abundancia” (Cicero, 
1877, p69, tradugao minha). Da metafora de um senador romano no primeiro seculo do 
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calendario cristao ate seu uso como ferramenta heuristica da antropologia, o conceito de 
cultura passou por uma serie de outras metaforizagoes: cada mudanga de contexto 
implica uma nova metafora e cada nova metafora implica uma nova ambigiiidade. 

Hugh-Jones (2005) aponta tres grandes de ambigliidades do conceito de cultura que 
estao implicadas no senso-comum: (a) cultura e um conceito ambfguo em relagao a 
ideia de natureza, uma vez que e o que nos distingue de uma natureza que seria 
culturalmente construfda. (b) Outra ambigiiidade e trazida por uma ideia de que haveria 
uma “alta cultura” e uma “baixa cultura”, algo que parece derivar do discurso de Cicero 
e passar pelo Iluminismo ate o presente. Segundo Denys Cuche, o termo cultura em sua 
forma metaforizada ja aparecia no Dicionario da Academia Francesa de 1718, onde se 
falava em “cultura das artes” ou “cultura das ciencias” (Cuche, 1999: 19-20). (c) Ha 
ainda a ideia de que cultura tern um carater universal, porque todos a possuem, mas e 
particular na medida em que nenhuma cultura pode ser igual a outra. Segundo Hugh- 
Jones, as ideias “alta cultura” e “ritual” teriam certa correspondence, devido a seu lugar 
formal, sagrado: a cultura da “ Opera House ” como diria Wagner (1981). Esse ultimo 
ainda chama a atengao para o fato de que nomeamos de Cultura (com “c” maiusculo) a 
soma das realizagoes, da tecnica, da ciencia; conhecimentos e objetos que sao 
guardados em instituigoes culturais. Estas, nao apenas protegem e preservam os 
resultados do aprimoramento do homem, mas tambem as sustentam e provem para sua 
conti nuagao (Wagner, 1981, p. 22). 

A obra de Wagner explora ainda uma quarta ambigiiidade suscitada pelo conceito de 
cultura: a dicotomia entre convengao e invengao. Cultura pode significar tanto a 
invengao ativa do mundo e da vida, quanto algo que condiciona e constrange. Wagner 
toma a oposigao entre criatividade e convengao, feito e inato, como uma dialetica sem 
srntese. Tal dialetica seria cerne de todas as culturas humanas, uma vez que a invengao 
transforma as coisas e a convengao as resolve em um mundo reconhecfvel. Mas, mais 
que isso, as convengoes so podem ser levadas adiante atraves de processos de mudanga. 
Por isso Wagner fala na invengao como necessaria e na necessidade da invengao como 
criada pela dialetica e pela interdependence que ela impoe entre os varios contextos da 
cultura (Ibid., p.59-60). 


Mas, como afirma Strathem, “the nice thing about culture is that everyone has it”. 



Enquanto uma categoria analftica bem-sucedida na ciencia antropologica, a ideia de 
cultura se tomou onipresente, ubfqua (Strathem, 1995, p.157). Mais do que qualquer 
ambigliidade, e justamente essa ubiqiiidade que tem operado de modo a esvaziar a 
importancia analftica do termo: se cultura pode simbolizar tudo, ela passa a se 
comportar como um sfmbolo auto-referente e deixa de ser uma ferramenta heurfstica 
para se tomar a questao, o objeto. Mas cultura (como natureza ou sociedade) nao seria 
um objeto da antropologia e sim seu problema, aquilo que nunca deve ser assumido 
(Viveiros de Castro, 2002, p.120). 

Wagner (1972) afirma que o motor da invengao e justamente a metafora, o tropo; a 
significagao lexical e a classificagao sao capazes de incorporar apenas significados 
tautologicos. A metafora e o que produz a extensao do significado, por meio da 
analogia, da similaridade, da sugestao contrastiva: a metafora seria uma especie de o 
atomo da transformagao, da invengao, da mudanga (Wagner, 1972, p.03-13). Diante 
disso pergunto: cultura poderia ser entendida como metafora de cultura? Ou sua 
literalizagao? E possfvel argumentar que um novo contexto produz uma nova metafora e 
que a relagao entre cultura e cultura uma quinta ambigiiidade do conceito. 

E como analisar um conceito de cultural Entendo que o primeiro passo, seria, como 
afirma Viveiros de Castro (2002), o de recusar ao discurso do antropologo uma 
vantagem estrategica sobre o discurso do nativo, uma vez que ninguem nasce 
antropologo e nem mesmo nativo: estes sao apenas os termos de uma relagao. Cultura e 
precisamente um conceito porque integra uma teoria nativa. Um segundo passo e 
apontado por Strathern (1981), cuja analise das categorias hagen de mbo (domestico) e 
r0mi (selvagem) se pautou por uma busca pelas relates que os proprios Hagen 
tragavam entre as duas categorias e outras. Strathem evita tomar mbo como cultura e 
r0mi como natureza, uma vez que nao ha entre os Hagen uma distingao entre natureza e 
cultura, tal como essa aparece na tradigao intelectual ocidente. Como afirma Viveiros 
de Castro, se os discursos do antropologo e do nativo diretamente comparaveis nao 
significa que sejam diretamente traduzfveis: “a continuidade ontologica nao implica 
transparency epistemologica” (Viveiros de Castro, 2005, p.01). 

Entender o que e cultura implica em compreender as relagoes estabelecidas por uma 
filosofia nativa. Mas, na medida em que cultura e cultura estao em permanente 
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conexao, tambem se faz necessario pensar a relagao entre o termo xacriaba e o termo do 
antropologo (cf. Cameiro da Cunha, 2009). Esse problema de reflexividade 
antropologica torna possfvel pensar as ambigliidades do conceito antropologico de 
cultura, como sua oposigao a ideia de natureza, de modo a compreender em que a ideia 
xacriaba de cultura seria diferente - a exemplo do que faz Strathem em sua analise da 
relagao entre mbo e r0mi. 

Assim, minha busca por um entendimento do conceito de cultura dos Xakriaba pauta 
pela compreensao da relagao deste com o conceito antropologico de cultura e com uma 
serie de outros predicados (os antigos, os mortos, o segredo, os encantados, a lingua, o 
artesanato, entre outros). Na medida em que os Xakriaba buscam levantar a cultura 
eles constroem simultaneamente sua forma e conteudo, o conceito e aquilo que ele 
define. Os diversos assuntos abordados nessa segunda parte sao fragmentos que 
compoem um mosaico: ao tentar compreender o conceito de cultura xakriaba atraves do 
levantamento da cultura, deve se levar os diferentes aspectos desse processo. 

Dos Outros Equfvocos 

Como afirmei anteriormente, a maioria das minhas analises e eventual compreensao 
acerca dos Xakriaba partiu em momentos nos quais imperava uma sensagao de 
incompreensao, surpresa ou equivocagao. Situagoes nas quais aparentemente falavamos 
das mesmas coisas, mas nao nos entendfamos. Foi a partir dessas situagoes que pude 
entender que era impossfvel compreender o que dizem e fazem os Xakriaba sem saber 
quern sao e como vivem. O equfvoco, o mal-entender, podem ser formas privilegiadas 
de percepgao da diferenga, uma vez que a incompatibilidade advem de um contraste. 
Viveiros de Castro (2005) fala no perspectivismo como uma teoria que “projeta uma 
imagem da tradugao como processo de equivocagao controladd' (Viveiros de Castro, 
2005, p.02). Pensando no perspectivismo amerfndio como uma teoria do equfvoco, 
Viveiros de Castro se pergunta como seria uma descrigao perspectivista da comparagao 
antropologica? O equfvoco nao e simplesmente algo que ameaga a comunicagao entre o 
nativo e o antropologo: ele seria a propria justificativa da ciencia antropologica. Assim 
ele deve ser potencializado, de modo a alargar o espago que se imaginava nao existir 
entre as linguagens do nativo e do antropologo, pois o equfvoco proporciona a diferenga 
de perspectiva (Ibid., p.05-08). 
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O evento que narro a seguir foi um dos mais marcantes na produgao do meu 
entendimento sobre os Xakriaba, e nao seria exagero pensa-lo como um das razoes de 
ser do presente trabalho. A partir desse acontecimento e algumas de suas implicates, 
procurei “potencializar o equfvoco” de modo a compreender o que os Xakriaba diziam 
quando falavam em cultura. O que ocorreu foi que em outubro de 2005, numa certa 
altura de uma oficina de capacitagao em Economia Solidaria, Seu Emilio bradou 
“ Agricultura nao e cultura nao!” E continuou: 

Agricultura e um e cultura sao outro, agricultura e o plantio, cultura e a 
descendencia, os trabalho e diferente. A cultura ta aqui [apontou para os 
bragos pintados com jenipapo] e ofruto da natureza que faz is so aqui. E 
agricultura e trabalho! [...] Cultura e sistema: voces tem uma cultura 
eu tenho outra. Nos nao somos uma cultura so nao, eu sou Indio e voces 
e branco! Tamo feito dois doido aqui conversando. [...] Agricultura nos 
aprendemos com o branco, porque nos nao tinha agricultura. Agora 
cultura, nos tem uma parte aqui que foi os branco e que aprendeu com 
nos (Brejo do Mata Fome, 2005). 

Durante muito tempo eu considerei a fala de Emilio como um uso equivocado de ideias 
que ele ganhara atraves de seu extenso contato com diferentes agentes dentro da Terra 
Indigena e fora dela. E, no entanto, uma leitura mais cuidadosa dos Xakriaba me 
revelou que ele nao estava errado de maneira alguma: se havia algum equfvoco, este 
seria a consequencia de uma mutua incompreensao. Afinal de contas, se Emilio 
desconhecia que o conceito de cultura advem justamente da ideia de cultivo, eu tambem 
era completamente ignorante a respeito dos Xakriaba e de seu mundo. 

A fala de Emilio foi o que abriu caminho para que eu pudesse pensar nas implicates 
do crescente movimento de levantamento da cultura entre os Xakriaba. Nesse sentido, 
as ideias de Roy Wagner expostas em “ The Invention of Culture ” (1981) foram 
essenciais para tratar o problema. Porque os Xakriaba falavam numa retomada ou 
levantamento da cultura , mas o processo inevitavelmente envolvia uma dimensao 
criativa. Se tratava-se de uma “invengao”, esta se daria mais nos termos de “cultura 
como invengao” propostos por Wagner do que na “invengao da tradigao” de Hobsbawn 
(2002). O tratamento relacional dado por Wagner a nogao de cultura e que tomou 
possfvel pensar o problema de outra maneira: o que os Xakriaba fazem e inventar uma 
nogao propria de cultura, tao carregada de ambigliidades quanto aquela cara a ciencia 
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antropologica. Considerar esse um processo inautentico pelo fato de ele se dar no 
contato com agentes exogenos seria algo injusto, uma vez que o conceito antropologico 
de cultura e relacional em sua essencia, ja que se constroi e e aprimorado a partir do 
trabalho etnografico. 

Para Seu Emilio, se agricultura nao e cultura , o que poderia ser? No momento em que 
Emilio atesta que os antigos nao sabiam o que era agricultura, ele nao afirma que ties 
nao sabiam plantar. O que estava implicito em sua fala eram os termos da relaqao entre 
caboclos e baianos, ou entre indios e nao-mdios, segundo os quais os indios tinham 
aprendido a plantar com gente de fora - como descrito na primeira parte do texto. 
Muitas narrativas dos mais velhos corroboram o mito de origem contado por Seu 
Laurindo, no qual os rndios so sabiam caqar e pescar e por isso D. Pedro trouxe os 
africanos para ensina-los a trabalhar. E trabalho seria, a rigor, o ato de plantar uma ro§a. 
Nas palavras de Emilio: 

A comida deles e, mais era: mel de abeia, feito o arua, com a came de 
bicho do mato - de meleta, de tatu, de anta, de ema. Quando entao, tinha 
muita modossamba, jatai, munduri; o urucu, marmelada. Tudo era 
comida dos indios: raiz de imbu. [...] Porque eles nao usavam plantar 
ro^a, quando foi no tempo que eles nao usavam ferramenta pra trabalhar. 
Isso tambem e uma tia minha; ela contou: nas ocasiao das festas da 
religiao, eles pegavo jatoba, pisavo, tiravo fuba dele, fazia biscoito pra 
cume (Xakriaba, 2005, p.43). 

A reuniao na qual a fala de Emilio aconteceu era parte do projeto Educagao e 
Alternativas de Produgao. Financiado pelo Ministerio do Desenvolvimento Agrario, o 
projeto tinha o objetivo de atender as demandas dos Xakriaba para aumentar sua 
produgao. As liderangas estavam preocupadas com a diminuigao do plantio das roqas e 
atribuiam esse fato a intensificagao do trabalho sazonal nas lavouras de cana, a entrada 
massiva do gado e a inconstancia do regime de chuvas. Os jovens, por sua vez, nao 
tinham interesse pelo trabalho na roga nao poderia ser enfatizado por nao gerar dinheiro, 
o que preocupava os mais velhos. O tratamento dos dados da pesquisa “Conhecendo a 
Economia Xakriaba”, proposta pelo cacique Domingos Nunes de Oliveira e realizada 
em parceria com a UFMG, confirmava que os Xakriaba vinham comprando comida de 
fora da Terra Indigena e fabricando pouca farinha de mandioca - um dos principais 
alimentos de sua dieta. No entanto, nada disso indicava uma situagao de penuria, mas 
uma mudanga na rela§ao com a comida: antes plantada, agora comprada. A questao 
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colocada nas entrelinhas era que o plantio de rogas implicava muito mais do que 
produzir para comer. 

Produzir roga e produzir gente, para alem da ideia de nutrir e alimentar. A partir das 
diversas relagoes de parentesco e que se dividem os rogados e se organizam as 
sucessivas etapas de trabalho. As rogas sao o ambiente privilegiado para produgao da 
pessoa e das relates xakriaba. Os diversos lamentos acerca da redugao drastica do 
plantio se ligavam com outras falas a respeito das mudangas aceleradas, ou 
descontroladas segundo alguns, e traziam uma problematica essencial: as rogas eram 
estruturadas em torno das relagoes sociais e tambem eram responsaveis por sua 
estruturagao. 

A atividade agricola implica o conhecimento do solo, o dommio de determinadas 
tecnicas e a divisao do trabalho entre homens e mulheres, criangas e adultos, sogros e 
genros. As rogas eram, e talvez ainda sejam, uma forma de estruturar a vida que 
permeava a todos, sem excegao. Na medida em que o "comedo da terra" pode ser 
entendido como o "comedo dos Xakriaba", a manutengao do trabalho na terra e pensada 
como uma atualizagao das relagoes do grupo. Entre as cercas de feijao andu e as rogas 
de mandioca, cultivava-se simultaneamente a comida e o socius xakriaba. 

Alem disso, as rogas evidenciam um dommio antropico, propriamente humano, em 
oposigao ao mato. O mato e a noite privilegiam os bichos, inclusive os bichos 
encantados. Dona Faustina, moradora do Barreiro Preto, narrou um caso que ilustra 
bem essa relagao. Toda sua vida foi construfda em torno do trabalho na roga e a maioria 
das longas conversas que mantive com ela acabavam desembocando nesse assunto. 
Contou que as vezes ela e o marido abriam uma roga perto de casa e outra longe, 
trabalhavam primeiro na mais distante e, quando chegavam em casa, trabalhavam na 
roga proxima nas noites de lua cheia. Certa vez, um tio de seu marido chegou a casa 
deles para ajudar na roga. Durante a noite, insone, ele levantou para fazer a coivara. 
Enquanto o mato queimava, uma luz muito forte, como o fogo, riscou o ceu e queimou 
um pau de aroeira de uma so vez. Ela, o marido e o tio deste ficaram bastante 
assustados e suspenderam imediatamente o trabalho notumo: nunca mais plantaram 
roga a noite. “A noite quem trabalha sao os bichos ” foi o que me disse Faustina diante 
desse acontecimento. 
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Agriculture nao e cultura na medida em que Seu Emilio enfatizava cultura como aquilo 
que vem dos antigos. Imediatamente apos essa fala, seguiu-se uma discussao na qual o 
ponto de vista de S. Emilio foi confrontado com o nosso. Ele compreendeu o que 
querfamos dizer e concordou que plantar milho e mandioca eram parte da cultura do 
mdio. Eu, no entanto, precisei de mais alguns anos de estudo e convivencia com os 
Xakriaba para entender os fundamentos do que ele nos havia dito. O episodio de 
equivoco, antes pensado apenas como uma falha na comunicagao entre nos e os 
Xakriaba, tornou-se o locus da busca por um entendimento mutuo, pela efetivaqao de 
uma tradu§ao. 

Agriculture nao era cultura na medida em que nao se trata de um conhecimento 
marcado dos antigos e dos caboclos apurados, na medida em que os ultimos sao 
tratados pelos Xakriaba como algo mais proximo ao “indio hiper-real” (cf. Ramos, 
1995) idealizado pelos brancos e pela FUNAI - como ilustro adiante. Alem disso, nada 
garante que Seu Emilio nao pensava em agricultura e roga como termos diferenciados, 
uma vez que e opositor de algumas atividades que considera inadequadas aos Xakriaba, 
como a criagao de gado e extragao de madeira em terra indigena. Em 2008, durante 
outre reuniao, Seu Emilio contou que sua infancia se deu no cabo da enxada, e derivou 
da produ§ao das rogas toda uma serie de relaqoes que iam desde a farinha pisada pelas 
mulheres todos os dias pela manha ate as grandes festas onde se comia canjicao e 
biscoitos de farinha puba em abundancia. Nao obstante, um dos movimentos mais 
interessantes que acompanhei em campo foi o resultado de uma parceria dos Xakriaba 
com a Funda§ao Nacional da Saude (FUNASA) e o Centro de Agricultura Alternativa 
do Norte de Minas (CAA) para criaqao de um banco de sementes crioulas, a ser 
implantado primeiramente na Casa de Farinha N’ Chatary, localizada na aldeia Vargens. 
Esse processo deu initio a um intercambio entre os Xakriaba e outras populates do 
Norte de Minas para produ§ao e troca de sementes, e tambem a encontros onde os 
produtos das roqas de sementes crioulas eram preparados ao modo dos antigos. Se 
pensarmos que agricultura tomou-se cultura a partir desse evento, e possivel atribuir 
essa transformagao aos poderes do equivoco e do contraste na produ§ao de sentido. 

Perdendo Cultura 
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E possfvel compreender a ideia de perda da cultura atraves de uma breve analise da 
atuaqao da atuagao da FUNAI na questao Xakriaba durante as decadas de 1960, 70 e 80 
. A percep§ao do orgao acerca dos indfgenas de Sao Joao das Missoes foi pautada pela 
de ideia que nao se tratariam de “rndios autenticos” e que seriam, na verdade, 
“silvfcolas aculturados”. A maneira como os Xakriaba articularam a ideia de 
“aculturagao” com a de mistura e o modo como buscaram atender a demanda da 
FUNAI por “provas” de sua condigao indfgena tern uma grande influencia na invengao 
da cultura. Adiante, estendo a discussao para a ideia de “aculturagao” como discurso 
nativo e suas implicagoes em relagao a teoria antropologica. 

De “indios aculturados” e caboclos apurados 

No final da decada de 1960, um homem visitou a Fundagao Nacional do Indio, em 
Brasilia. Declarava ser “rndios gamela”, e havia viajado por um longo perfodo a pe e de 
onibus para pedir ajuda da FUNAI para defender-se da expropriagao de suas terras, 
iniciada desde a tentativa da Fundagao Rural do Estado de Minas Gerais 
(RURALMINAS) em “regulariza-las”. Era Manoel Gomes de Oliveira (o Rodrigo), 
descendente dos chefes do Terreno dos Caboclos da Missao do Senhor Sao Joao. 
Segundo os proprios Xakriaba, a primeira atitude do orgao indigenista foi exigir 
“provas”, pedindo que ele voltasse com ‘“objetos sagrados’, pe§as de artesanato e cacos 
de ceramica” (Santos, 1997, p.86). 

Em 1969 ja havia propostas para a criagao de um “parque indfgena”, cuja extensao era 
disputada entre RURALMINAS e a FUNAI. A RURALMINAS propos a criagao de um 
Parque Florestal que os indfgenas ajudariam a preservar, enquanto a estes estaria 
reservada apenas uma faixa de terra na beirada do rio Perua§u, que ficaria sob 
administragao da FUNAI. A negociagao entre FUNAI e RURALMINAS desembocou 
em outras propostas, como a da distribui§ao de lotes individuals aos indfgenas. No 
entanto, os lotes seriam divididos apenas entre aqueles que se revelassem “verdadeiros” 
rndios. A FUNAI, deveria entao fazer a 

triagem dos caboclos, fornecendo a cada um, uma declaragao 
confirmando sua condigao de remanescente. [...] Os Gamelas consultados 
sobre essa soluqao concordariam, na sua maioria, pois reconhecem que ja 
se encontram de tal modo integrados, que sera bastante diffcil dizer que e 
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e quem nao e remanescente Gamela, pois nao falam sua lingua e 
perderam toda [sic] sua cultura primitiva (Pinheiro apud Santos, 
1997, p.90, grifos meus). 

Frente a pressao pelo esfacelamento das terras xakriaba e uma compensaqao ineficaz em 
forma de distribuigao de pequenos lotes, a soluqao encontrada pela Procuradoria 
Juridica da FUNAI para justificar a atuagao junto aos indfgenas foi apelar para uma 
imprecisao na lei indigenista entao em vigor: 


[...] o artigo 186 da Constitui$ao Federal assegura aos silvfcolas a posse 
permanente das terras que habitam, bem como o direito ao usuffuto 
exclusivo dos recursos naturais e de todas [sic] as utilidades nelas 
existentes. Nao distingue, portanto, a Carta Magna, o silvicola isolado 
do aculturado ou o possuidor de avangado grau de integragao na 
comunidade nacional; refere-se tao somente ao descendente da popular ao 
brasileira pre-cabralina, como tal reconhecido pela sociedade dita 
civilizada. [...] Dessa forma, enquanto nao entrar em vigor o Estatuto 
Legal do Indio Brasileiro, ja em elaboragao, onde se define o que e fndio, 
para os efeitos legais, e ainda, onde se determina o momento em que o 
indio deixa de ser um tutelado [...] nao pode a Fundagao deixar de 
atender aos apelos de populates indfgenas que veem ameagado seu 
direito a uma vida tranqliila, em terras de que sao legftimos donos 
(Oliveira apud Santos, 1997, p.91, grifos meus.) 

Durante esse processo, os Xakriaba sao referidos como “remanescentes” ou 
“descendentes” pela FUNAI, o que Santos atribuiu a uma relutancia do orgao em 
assumir que se tratavam de fndios, de um grupo que deveria ser tutelado pelo Estado. O 
nao-reconhecimento dos Xakriaba como fndios nao era uma postura do orgao como um 
todo, mas ficava explfcita na numerosa documentagao produzida para tratar do caso, na 
qual funcionarios da FUNAI chegavam a propor “um exame dos caracteres ffsico- 
somaticos” (1997, p97-98). Os relatorios dos diversos departamentos da FUNAI nao 
deixam apenas esse impasse claro, mas tambem denotam o que seus funcionarios 
consideravam como caracterfsticas que seriam proprias de indfgenas: 


A area nao possui malocas ou aldeias, mas grupos de vizinhanga de 
poucos moradores cada um, tendo em tomo suas areas de cultura e 
criadouro a semelhanga dos pequenos proprietaries rurais. (....) Nas areas 
de ro$a cultivam-se feijao, mandioca muito pouca, milho e outros 
produtos, que conseguem colher no tempo das aguas. Sao lavouras 
individuals, aqui nao ha trabalho coletivo ou comunitario. (....) Nao 
existe padrao de comercializagao dos produtos, nem receita mensal 
esperada, nao existe produ§ao e distribuigao dos resultados financeiros, 
emtermos comunitarios. 

ARTESANATO: Como arte esta praticamente extinto. Ha apenas 1 casal 



de otogenarios (sic) que se dedicava a fabricagao de potes de ceramica, 
mas estao praticamente inutilizados pela idade, pela doenga e pelo 
isolamento geografico (no Sape), cercados de posseiros.” (Atziger apud 
Santos, 1997, p. 120, grifos meus.) 

A Equipe da ASPLAN [Assessoria de Planejamento, vinculada a 
FUNAI], da qual fiz parte, ao visitar aquele Posto, recentemente, 
concluiu, e logico, com a ‘devida venia’ dos antropologos, que nao mais 
existe Indio na area de Xakriaba. Se existisse, seria no maximo da 3 a , 4 a 
ou 5 a geragao. Pois, nao possuem nenhuma caracterfstica pre- 
Colombiana. Os supostos remanescentes na sua maioria sao de pele 
negra, cabelos enrolados, nunca ouviram falar o nome da 
tribo primitiva, nao conhecem o arco-e-flexa (sic) nem tem nogao do 
que seja (sic) trabalhos de artesanato. (...) (Silva apud Santos, 1997, 
p.119, grifos meus.) 

— Nao tem mais organizagao tribal, religiao, idioma proprio, 
artezanato (sic) ou qualquer indicio que possam qualificar como 
indios em via de integragao. Todos estao completamente integrados na 
civilizagao, vivendo sua vida como qualquer cidadao. 

— Quase a totalidade dos remanescentes e eleitor. Entre eles existem 
executivos, legisladores (vereador), empregados publicos, criadores, 
reservistas do Exercito, ex-combatentes da 2a. Guerra Mundial e 
alguns de seus descendentes com grau de instrugao de nivel medio 
superior, conseqiientemente, possuidores de todos os documentos 
exigidos para um cidadao ter emprego e transito livre em territorio 
nacional. 

— No adiantado estado de aculturagao que a populagao se encontra e 
pela diversidade de atividades que cada um exerce, dificilmente se 
adaptara a viver em uma Reserva Indigena, sob a tutela da FUNAI 

(Levay apud Santos, 1997, pi 14, grifos meus). 

O que esta explfcito nesses trechos e uma concepgao generica do que seriam 
“verdadeiros mdios”: fabricantes de artesanato, adeptos de um ideal vago de “trabalho 
comunitario”, cagadores que usam “arco-e-flecha”, conscientes do “nome da tribo 
primitiva”, possuidores de uma “organizagao tribal”, falantes de outra lingua, portadores 
de uma “cultura primitiva”, etc. O que parece mais surpreendente e que algumas dessas 
caracterfsticas alegadas pelos funcionarios como ausentes ou inexistentes, como 
“trabalho comunitario”, poderiam ser pensadas como elementos importantes da vida dos 
Xakriaba. O que estava em operagao eram nogoes pre-frabricadas do seriam 
“verdadeiros indfgenas”, alem da ideia de que a condigao de indigena era transitoria. 
Logo, ainda que os Xakriaba pudessem ser considerados mdios eles logo deixariam de 
se-lo caso a FUNAI nao interferisse em “seu processo aculturativo” (Santos apud 
Santos, 1997:98). 
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Mesmo os primeiros trabalhos academicos feitos sobre os Xakriaba, como o de Marcato 
(1977), carregam uma forte conotagao do que poderia ser considerada uma “etnologia 
das perdas culturais”, como definido por Oliveira Filho (1994). Nesses textos, os 
Xakriaba sempre aparecem definidos justamente frente aquilo que nao poderiam ser: 
indfgenas em certa condigao de “isolamento”, distantes de qualquer coisa que pudesse 
ser interpretada como sua “integragao” a uma vaga ideia de “civilizagao” ou “sociedade 
nacional”. E, embora o caso Xakriaba fosse particularmente paradigmatico, a condigao 
indfgena de populates que tiveram um intenso contato com o colonizador, 
notadamente outras situadas no Yale do Sao Francisco, sempre foi discutida pelo 
Estado. 

O reconhecimento dos Fulni-o como indfgenas pelo Servigo de Protegao ao Indio na 
decada de 1920 foi um marco. Antes referidos como “caboclos camijo”, esses indfgenas 
de Pernambuco chamaram atengao do orgao por manterem uma lingua propria (o Ia-te), 
pela realizagao do ritual do Ouricuri e por sua restrigao ao casamento com pessoas de 
fora do grupo. A atengao do SPI seguiu-se uma “solugao” para seu conflito fundiario 
com posseiros e grandes proprietaries de terra, que basicamente legalizou a ocupagao 
irregular nas terras doadas aos indfgenas em Carta Regia de 1705, atraves de um sistema 
de arrendamento. A solugao nao foi ideal, mas fez com que cessassem os conflitos com 
grileiros (Andrade, 2008:83). 

Arruti (2003) assinala que a interrupgao da violencia, e o acesso dos Fulni-o a bens 
materiais e benfeitorias repercutiram sobre regiao, fazendo com que outras 
“comunidades caboclas” se interessassem pelo menos tipo de “protegao oficial” 
recebida por seus parentes. Tendo em vista a longa historia de violencia contra os povos 
indfgenas no Nordeste e a vulnerabilidade em que se encontravam apos a Lei de Terras 
de 1850 declarar como “devolutas” as terras dos aldeamentos, a busca pela “protegao 
oficial” faz sentido e tern relagao com as empreitadas que visavam manter a integridade 
de suas terras. A rede de relagoes de parentesco e trocas rituais com os Fulni-o tornou 
possfvel que os Pankararu e Xukuru fossem apresentados ao SPI. Mais tarde, os 
Pankararu mediaram o contato dos Kambiwa e dos Tuxa com o orgao indigenista, e os 
ultimos fizeram com que os Truka tivessem acesso ao SPI. Esses processos de 
reconhecimento do submedio Sao Francisco tern uma conexao estreita com essa extensa 
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rede de relagoes que os povos indfgenas aldeados nas missoes sanfranciscanas 
mantinham entre si. Alem da troca matrimonial, as relagoes desses povos eram 
mediadas pelo uni verso dos encantados, cuja expressao ritual mais celebre e o Tore, rito 
que viria a ser considerado como uma especie de emblema da alteridade dos fndios do 
Nordeste, um “sinal diacrftico de sua indianidade ” (Oliveira Filho, 1994, p.60; Arruti, 
2003, p.386-387). 43 


Ainda que articulados em tomo da busca pela “proteqao oficial” fornecida pelo SPI e 
respaldados por suas relagoes mutuas, o reconhecimento desses indfgenas do submedio 
e baixo Sao Francisco pelo orgao indigenista nao era simples. Duvidas quando a 
“autenticidade” dessas populagoes eram manifestas pelos funcionarios, como descrito 
em Andrade: 


Eles, [posseiros da ilha da Assungao, territorio dos Truka] foram, 
chegaram la e disseram - “Olhe General [Rondon, entao Presidente do 
SPI] la nao tern fndio nao. Na Ilha da Assungao nao tern fndio. La tern 
um bocado de moleque”. Af foi que ele mandou o Tubal Viana [inspetor] 
vir para tirar uma prova de fndio, nao sabe? Justamente ele disse: - 
“Acilon, quero fndio. Os brancos chegam la no Rio dizendo que aqui nao 
existe fndio. E se voce nao me apresentar um fndio, nem que seja 
pequeno de peito, a questao esta acabada” (Andrade, 2008, p.160). 

A questao foi resolvida pelos Truka com a busca de famflias Tumbalala que, segundo 
Acilon, lideranga Truka, tinham “presenga de fndio”. Nao obstante, a insistencia dos 
funcionarios para que as populates indfgenas em situagao de contato intenso 
apresentassem “provas” de sua condiqao foi contomada por eles de diversas maneiras, e 
nao poderia ter sido diferente entre os Xakriaba. 44 


Alceu Cotia Mariz, funcionario do Departamento de Identifica§ao e Delimitaqao da 
FUNAI, foi o primeiro a produzir uma descriqao de cunho etnografico dos Xakriaba, em 
1982. Mariz estava preocupado com questoes mais amplas do que as eventuais 
“ausencias” ou “perdas” culturais que os Xakriaba poderiam apresentar. Em seu 


43 Foram comuns em outros grupos do Nordeste viagens das lideran§as indfgenas em busca de 
providencias durante a primeira metade do seculo XX. Fla exemplos nas etnografias de Andrade (2008, 
p.l59-160;195) e Viegas (2007, p.253). 

44 Embora os Xakriaba, como outros povos indfgenas do medio Sao Francisco, nao estivessem 
diretamente relacionados a rede de rela§oes do submedio Sao Francisco, esta teve alguma influencia em 
seu processo de reconhecimento, na medida em que ritos e rela§oes que envolvem os encantados 
passaram a ser reconhecidos pelo orgao indigenista como “cultura indfgena”. 
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relatorio, ele problematiza a categoria “fndio” e discute questoes como a “auto- 
identificagao etnica” e afirma claramente a necessidade de conhecer os Xakriaba antes 
de firmar qualquer parecer acerca da legitimidade de sua condigao indfgena (Mariz, 
1982, p.04-07). Se o trabalho de Mariz demonstra uma mudanga de postura do orgao 
indigenista em relagao aos Xakriaba quase 15 anos depois do infcio de sua atuagao junto 
a eles, os indfgenas tambem se mobilizaram de forma impressionante para reverter a 
ideia que seriam “aculturados”. Os indfgenas buscaram atender as demandas iniciais da 
FUNAI, dando infcio a um processo reflexivo de ressignificagao e invengao nativa das 
categorias de Indio e cultura. 

Em viagens de volta a Brasilia Rodrigo levou consigo diversos objetos entre os quais 
estavam tralhas do Tore, adomos alem de peg as ceramicas e vestfgios retirados dos 
inumeros sftios arqueologicos existentes nas terras xakriaba. Antes desse episodio, as 
tralhas do Tore estavam escondidas nas lapas encantadas ha muito tempo, segundo 
contam os Xakriaba, devido a uma pesada repressao ao ritual por parte das autoridades 
regionais, como no episodio do Curral de Varas. Como no caso dos vestfgios 
arqueologicos, compostos principalmente pegas ceramicas (umas, potes, cachimbos, 
etc), o ressurgimento das tralhas atualizava uma relagao dos Xakriaba com os antigos , 
uma vez que esses objetos sao considerados um legado destes. Quando voltei ao assunto 
dos cachimbos, perguntei se as pessoas tinham costume de usar cachimbos de ceramica. 
[...] Seu Jose disse que quando Rodrigo foi a FUNAI, preparou um monte de coisas de 
barro para levar “ Era cachimbo, pote, pane la... tinha um monte dessas coisas embaixo 
da terra. Rodrigo tirou e levou, ficou tudo la.” 

Alem disso, Rodrigo tambem levou consigo um homem conhecido como Lucido. Este 
era nascido na regiao da aldeia Riachinho, embora tenha morado durante muitos anos na 
aldeia Barreiro Preto, onde havia amigado com uma mulher. Conhecido por ser, em 
termos Xakriaba, um mdio/caboclo apurado e por sua descomunal habilidade nos 
assuntos relativos ao mato. Em princfpio a ideia de “apuragao” passa pela questao do 
corpo dotado de um fenotipo com caracterfsticas entendidas pelos Xakriaba como 
proprias dos caboclos: cabelo escuro e liso, pele parda, olhos pequenos, rosto 
arredondado. Alem disso, uma serie de atitudes podem ser produtoras de “apuragao” 
tais como andar descalgo ou sem camisa, deixar crescer o cabelo, ter domfnio das coisas 
do mato. Outro aspecto que parece ser proprio dos caboclos apurados e uma atitude de 
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silencio e reserva, alem da pouca disposigao em interagir com pessoas estranhas. Em 
minhas conversas com os mais velhos, a condigao de caboclo apurado era atribufda 
principalmente aos antigos chefes, como o finado Geronimo. 


Santos coletou em seu trabalho uma serie de relatos acerca dos caboclos apurados, 
alguns dos quais reproduzo a seguir: 


Joaquim: A gente passa na casa dum e so ve urn vaozao la! Se ve a cara 
dum la, ta e olhando escondido assirn, parece que num tem ninguem. La 
tem, da nagao deles, tem caboclos mesmo, ca pra baixo tem. Agora, la ni 
nos nao, la o povo era... comum, la onde nos morava. 

Ana: E onde e que e esse lugar la que tem? 

Joaquim: Ah, e no Brejo, Caatinguinha, Riachinho... (...) Eles tem 
um jeito la de conversar que nos num tem. Nos somos da mesma nagao, 
do bolo la, criado junto e nos num tem. Tem gente que fala la, que ele 
fala comigo aqui, e ninguem sabe o que ele fala. E, tem deles la que 
fala. Rodrigo entende. Rodrigo, Seu [inaudivel].... eles entende, tudo 
que eles fala la. Aqueles encarreado assim, que num tem jeito de 
ninguem saber, so eles la saber. Igual cigano conversa.... pode inte 
xingar a gente, falar que e feio, que e esquisito, e tal e coisa e nos num 
ta entendendo. ( risos ). La pra baixo la tem apurado mesmo, la em volta 
da sede. La, em volta dele.... Ca em cima ne nao, ca em cima e poucos 
ate, poucos apurado. Agora, ta la dentro porque acompanhou. E muitos 
filhos de la, tambem, nascidos e criados. (Santos, 1997, p.170-171, grifos 
meus) 

Maria Seixas Ferro: Irida conheci indio pelado. Uns que morava la 
num lugar chamado Riachinho. Ce ja ouviu falar no Riachinho ?[...] 
Pra eles era tudo natural. Pra eles, eles tao vestido, ne, num via nada 
nao... Diz que o indio e muito inocente, ne. E.... Minha vo contava, 
minha vo mae de meu pai, contava. Que ela conheceu uns rapazao de 18 
anos, nu, pelado. Ai a mae pegava, e ia fiar, na roda, nao sei se ce ja 
viu, aquelas roda.... Entao aquelas roda, eles fiava, e ai ia tecer, no fiar, 
pra fazer as roupa pros filho. Ai, depois que um dia, eles tava na beira 
do fogo que eles gosta muito de quentar fogo assim, acendia aquele 
fogao eficava, dormia. Porque o indio mesmo gosta muito de dormir na 
beira do fogo, mesmo que teje coberto de telha, de pano, mas so dorme 
no chao. [...] Eles assim inda esconde de gente, nao aparece, as 
mogas.... [...] Eles plantain. So que pouco, trabalha pouco. (Ibid., p.200- 
201, grifos meus) 

Lucido apresentava todas essas caracterfsticas de indio apurado. E descrito como um 
homem de cabelo escuro e liso, reservado e rustico: andava descalgo ignorando 
quaisquer adversidades, nao montava a cavalo, acendia fogueira sem fosforos, cagava 
sem o uso de cachorros e, as vezes, sem armas de fogo. 
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As pessoas contain que esse Lucido andava pelos matos ai que voce nem 
via, de pe no chao... nem sei ele tinha uma casa. As vezes ele fazia um 
servigo pros outros, se ia descalgo, derrubava um pau cheio de espinho e 
andava em cima dele como se nao fosse nada (Barreiro Preto, julho de 
2009). 

Emilio: Lucido era primo meu, o pai dele era primo de pai. Sabe Hilario 
la da Embauba? Era irmao dele. [...] Cabelao solto corrido, vivia no 
mato adentro. Aquele era sistematico... quando perturbava ele ia pros 
mato. [...] O povo todo aqui era meio cismado, moquecao, agora que 
pegou uma civilidade. Eu mesmo tinha uma tia que nao podia viver perto 
de gente estranha que adoecia. Chegava alguem que ela nao conhecia, 
e ela sumia pros fundo da casa que ninguem via (Pedra Redonda, 
novembro de 2009). 

[...] chegamos ate a casa de Alexandre, pra saber se eles iam queimar as 
telhas. Encontramos seu pai, Joaozao, alentando o fogo e conversamos 
com ele por algum tempo. [...] Perguntado sobre Lucido, Seu Joaozao 
disse “Aquele ali, nao em qual encanto que deu ” e comeqou a contar 
acerca de suas proezas. Nei perguntou se Lucido nao sabia algum 
encantamento, como o finado Geronimo, mas seu Joaozao respondeu 
“'Nao, o Lucidao so era do mato mesmo. Cagava sem cachorro e pegava. 
As vezes acendia uma fogueira e esperava o bicho sair da toca... e 
acendia sem fosforo nem nada [...] Rodrigo carre gava o Lucidao em 
muita viagem, pra representar o Indio Xakriabdr (Diario de Campo, 
agosto de 2009). 


Lucido representava “o Indio Xakriabd , ’ porque acumulava varias caracterfsticas do que 
os Xakriaba consideram proprias dos caboclos apurados ou chegados. Como descrito 
anteriormente, o processo de mistura nao apaga as distinqoes, a historia das relaqoes e 
as references com base nas quais os Xakriaba descrevem os diferentes grupos que os 
compoem. Os chamados caboclos apurados tern relagao com o que os chamados 
troncos ou troncos antigos, sendo descendentes de grupos geralmente associados aos 
chefes, como os Gomes de Oliveira ou os Seixas Lerro. Os troncos, por sua vez, se 
relacionam com lugares pensados como o centra ou o meio da terra - as aldeias 
Riachinho, Brejo do Mata Lome e Caatinguinha - lugares de ocupagao mais antiga, a 
partir dos quais os Xakriaba se espalharam pelo Terreno dos Caboclos. Como a mistura 
e um processo constante, ser um caboclo apurado nao implica descender de uma 
famflia que nao se misturou - mesmo porque a “nao-mistura” so existia antes da doaqao 
da terra - mas trazer consigo caracterfsticas que remetem aos antigos ou, melhor ainda, 
aos mais antigos, aqueles que estavam la no comedo da alianqa com os outros. E Lucido 
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tinha conhecimentos e um corpo que remetem aos troncos antigos. 45 

Os caboclos apurados como Lucido sao um tipo de gente xakriaba que, atraves da 
relagao com a FUNAI, sao apresentados como algo proximo ao indio prfstino idealizado 
pelo orgao. A correlagao de uma demanda do orgao indigenista com uma categoria 
nativa demonstra uma situagao dos Xakriaba em relagao ao Estado muito similar aquela 
enfrentada pelos Truka, que apresentaram ao SPI aqueles que tinham “presenga de 
indio”. Os caboclos apurados representam para os Xakriaba um legado do tempo dos 
antigos, mas nunca deixam de estar presentes: sempre e possfvel escutar que alguem e 
apurado, mas isso acontece principalmente quando os Xakriaba se referem aos finados. 
Podemos pensar que isso e um reflexo do processo constante de mistura, e que as 
categorias de misturado e apurado seriam opostas, assim os apurados estariam sempre 
situados no passado uma vez que sao menos misturados que aqueles do presente. No 
entanto, algumas situagoes que presenciei em campo parecem evidenciar que a condigao 
de apurado tambem pode ser produzida, e essa produgao esta diretamente associada 
aos projetos de cultura. Alem disso, o levantamento da cultura que propoem os 
Xakriaba nao e o levantamento de “qualquer cultura”, mas de uma cultura dos antigos, 
que consequentemente e uma cultura de indio. 


Nos processos de reconhecimento dos povos indfgenas do Nordeste, as relagoes com os 
encantados, sobretudo aquelas expressas atraves do Tore, substancializaram-se numa 
especie emblema ou sinal diacrftico desses povos. No caso Xakriaba, o ritual do Tore 
tambem foi considerado pela FUNAI como um “aspecto tradicional da cultura”. 
Curiosamente, poucas vezes essas dimensoes de diferenga radical foram operadas pelos 
indfgenas como as “provas” pedidas pelo orgao. Mariz discorre acerca disso em seu 
relatorio: 


Os Xakriaba sofreram pressoes e per segui goes por parte da sociedade 
envolvente, tendo sido realizados, inclusive, varias tentativas de 
“civiliza-los”. Em decorrencia disto, seus habitos e costumes foram 


45 A ideia de troncos antigos e comum entre os povos indfgenas do Nordeste, sobretudo os Pankararu. 
Estes fazem uma distin 9 ao entre troncos velhos e pontas da rama, numa especie de linguagem de 
“arborescencia do parentesco” onde o tronco significaria uma origem comum a partir da qual surgem as 
ramas (Arruti, 2005). No caso dos Xakriaba, os troncos antigos identificam grupos que descendem dos 
caboclos apurados do Riachinho, Brejo do Mata Fome e adjacencias, alem de tambem estar relacionada a 
pratica do Tore. Nao creio que a linguagem dos troncos seja indfcio de um sistema de parentesco 
orientado por linhagens, uma vez que os Xakriaba nao detem uma memoria genealogica profunda: a 
exemplo de outros povos amerfndios seu sistema de parentesco enfatiza a alianca, nao a descendencia. 
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reprimidos, tanto que, hoje, varios aspectos de sua cultura, tais como 
praticas religiosas, rituais e diversos outros valores sao considerados por 
eles como “segredo de rndios” [...] revelados apenas as pessoas de 
confianga do grupo (Mariz, 1982, p.ll). 

Os Xakriaba falaram sobre o Tore em algumas ocasioes, revelando algumas 
informa§oes a Mariz, Marcato e Schettino. Alem disso, Parafso testemunhou o ritual 
durante o perfodo que foi a campo para elaborar o “Laudo Antropologico: Identidade 
Etnica dos Xakriaba” (1987), como descreveu em publicagao recente (Parafso, 2008). O 
ritual tambem foi filmado durante a realizagao de um documentario, que os Xakriaba 
achavam que seria usado como mais uma “prova” e circularia de maneira restrita - o 
que nao aconteceu. 46 Atualmente, nenhum dos participantes se sente a vontade com a 
exibigao do documentario e alguns deles dizem se arrepender de ter colaborado com ele. 
O Tore so foi revelado em contextos nos quais poderia ser convertido no tipo de 
“prova” demandada pela FUNAI, pois sua condigao de segredo se relaciona tanto com 
uma pesada historia de repressao a religiosidade xakriaba quanto a elementos que sao 
intrfnsecos a relaqao com os encantados. Entendo que esses sao alguns motivos pelos 
quais nao houve qualquer registro do Tore apos a homologaqao da TIX em 1987. Nao 
deixa de ser interessante que o Tore realizado pelos povos indfgenas do Medio e 
Submedio Sao Francisco seja uma cerimonia conhecida, da qual existe um amplo 
registro etnografico e fotografico - ainda que tambem seja dotada de elementos que nao 
devem ser revelados aos nao-iniciados. Por outro lado, o carater discreto do Tore 
xakriaba e tao significativo que muitas vezes ele e referido simplesmente como segredo. 
O mesmo cuidado existe em relagao a outras esferas da vida Xakriaba relacionadas aos 
encantados. 

Em todo caso, o que estava em jogo para a FUNAI era mais do que o reconhecimento 
dos Xakriaba, mas a propria concepgao do que seriam “rndios”. Reconhece-los 
implicava romper com a concep?ao de fndio como sujeito transitorio que, ate entao 
orientava o trabalho dos indigenistas. Os Xakriaba passaram a se identificar como tais a 
partir do reconhecimento, escolhendo um dentre os varios etnonimos que lhes eram 
atribufdos. Como destaquei anteriormente, os Xakriaba se identificaram em documentos 
como os “herdeiros dos rndios da Missao do Senhor Sao Joao”, mas foram chamados 


46 Nao cito o tftulo do documentario ou o nome de seus realizadores de modo a nao criar uma exposi?ao 
indevida. 
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durante diferentes momentos de sua historia de “cayapos”, “acroas”, “anayos”, 
“xicriabas”, “gamelas” ou simplesmente de “rndios da Missao”. Dentre essas alcunhas, 
os Xakriaba de hoje reconhecem que os antigos se auto-referiam como “gamelas”, 
“cayapos” ou “rndios da Missao”. Seu Emilio disse que alguns dos mais velhos tinham 
o sobrenome de “Po”, por serem Cayapos, a exemplo de um de seus ancestrais 
matemos, Felipe Po - algo tambem registrado por Oliveira (2008:35). A atribuigao de 
“gamela” e explicada pelos Xakriaba de varias formas: devido a fabricatjao e venda de 
gamelas praticada pelos indfgenas ou uma referenda jocosa ao suposto fato dos rndios 
possufrem “traseiros avantajados” (Santos, 1997, p.70). E nao deixa de ser curioso o 
fato de que gamela era um termo generico usado para descrever indfgenas da regiao do 
Maranhao devido ao largo adorno labial que usavam (Turner, 2008, p.318). 47 

A classificagao dos povos indfgenas do Nordeste por troncos linglifsticos e tema de uma 
intensa discussao, apesar de uma vasta literatura (Robert Lowie, Estevao Pinto, W. 
Hohenthal Jr.) afirmar que os grupos que ali se encontram seriam Cariri e Je (que 
prevaleceriam no interior) e Tupi (mais numerosos na costa). Praticamente todas as 
antigas lfnguas nao sao mais faladas, restando apenas fragmentos em alguns casos, e 
mesmo a classificagao da lingua dos Fulni-o, o Ia-te, foi intensamente discutida 
(Andrade, 2008, p.69-94). Alem disso, esses povos foram aldeados em missoes 
religiosas que, correspondendo a sua intengao assimilacionista, muitas vezes reuniam 
diferentes “na?oes”, ou se referiam aos rndios que la viviam como “caboclos de lingua 
geral” (Dantas, 2008, p.445-446). A escolha do etnonimo dos Xakriaba, como na 
maioria dos casos dos povos indfgenas do Nordeste, esta relacionada a essas questoes, 
mas tambem e resultado de motivos e contingencias de outra ordem. O etnonimo 
Tumbalala e dos Truka, por exemplo, foi dito pelos Encantado durante rituais do Tore. 
No caso xakriaba os motivos para a adogao do etnonimo nao estao relacionados ao 
Tore, mas as viagens a Brasilia e as relagoes com os antigos. 

Dois funcionarios do Govemo Federal, um da FUNAI e outro do Ministerio do 
Desenvolvimento Agrario, com quern conversei em diferentes momentos, me contaram 
que o etnonimo “Xakriaba” passou a ser usado apos as primeiras viagens do grupo a 


47 A alcunha de “caiapos” ou “cayapos” tambem parece ter um sentido generico pra “rndios bravos”, 
havendo uma distinfao entre estes e os “mansuetos” ou rndios aldeados e “pacificados” (Schettino, 1996, 
p.23-24). 
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Brasilia: havia sido atribufdo por funcionarios do orgao indigenista, devido a 
localizagao do grupo em relagao ao “Mapa Etno-Historico de Curt Nimuendaju” 
(Nimuendaju, 1981), e foi gradualmente adotado pelos indfgenas. Os motivos para a 
adogao do etnonimo passaram pelo fato da denominagao mais comum naqueles tempos, 
a de “gamelas”, ter uma conotagao negativa, ate o fato de o mapa ter um valor 
simbolico para as liderangas xakriaba, por ser considerado uma fonte para o 
conhecimento da sua historia. Alem disso, aqueles que reivindicavam os direitos sobre o 
“Terreno dos Caboclos da Missao do Senhor Joao” nao eram mais os mdios antigos e 
talvez por isso nao quisessem ser identificados como tais. Um novo etnonimo tambem 
marcaria a distingao entre os mdios do tempo d’ agora e aqueles do tempo dos antigos, 
mas estabeleceria uma conexao entre ambos uma vez que ambos sao mdios: a mistura, a 
submissao ao colonizador, o ser tornado pelo mundo e outros processos contmuos de 
transformagao distinguem os Xakriaba d’ agora dos antigos , 48 

Se esse processo de transformagao, de mistura, e percebido pelos proprios Xakriaba 
como algo intrfnseco a sua condigao de mdios, este foi justamente a causa da demora da 
FUNAI em re-conhecer os Xakriaba como mdios, que ainda acabou por reconhece-los 
sob a condigao de “aculturados”. Nao obstante, o reconhecimento nativo de uma perda 
da cultura e justamente um dos motores do levantamento da mesma. Adiante, descrevo 
alguns sentidos do conceito de cultura que o tomam refratario a mudanga, buscando 
entender como esses sentidos se relacionam com a perda da cultura evocada pelos 
nativos. 


Sobre a perda da cultura : reflexividades antropologicas e teorias nativas 


A discussao em tomo de cultura e cultura se inicia entre os Xakriaba no momento em 
que a FUNAI os define enquanto “aculturados”. Se o orgao indigenista questionou a 
“autenticidade” dos Xakriaba com base na suposigao de que estes teriam “perdido sua 


48 Minha intenfao ao falar sobre a ado?ao do etnonimo, obviamente, nao e a de dizer que os Xakriaba nao 
seriam os Xakriaba: essa nao e uma possibilidade. No contato recente com os Xerente para a recuperacao 
da lingua xakriaba, descrito adiante, os grupos se reconheceram mutuamente como parentes. O 
reconhecimento desse parentesco mutuo tern relafao com o fato de que, apoiados pela literatura 
etnologica, Xakriaba e Xerente acreditam ter uma origem comum. Um lexico abreviado das ultimas 
palavras conhecidas da lingua xakriaba foi compilado e comparado a lingua dos Xerente; diante das 
semelhancas, os membros dos dois povos envolvidos no processo disseram tratar-se “da mesma lingua”. 
Mas, ainda que se reconheijam e sejam reconhecidos como tais, isso nao implica que os Xakriaba de 
agora precisem ser os Xakriaba de outrora, como povo algum e o que ja foi. 
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cultura”, os indfgenas puderam reelaborar esse questionamento tratando da mistura b das 
transform agoes de suas vidas e da diferenqa em relagao aos antigos, habitantes que 
existiram outrora. Mas essas falas em torno da perda da cultura nao sao uma 
exclusividade dos Xakriaba, sendo encontradas em outros grupos indfgenas. Gow 
(1991) afirma que entre os Piro a trajetoria de intercasamento e mistura, associada a 
escravidao no sistema do Caucho, adquire um carater de perda: 

It is inevitably a recognition of loss, for the knowledge of the ancient 
people is constantly attenuated with each new generation. No longer, I 
was told, can women make beautiful pottery like the ancient Piro people, 
nor can they paint yonchi, ‘designs’, like the ancestors. Nor can men play 
the flute melodies or sing Piro love songs the way the ancient Piro people 
did (Gow, 1991, p.262). 

Tambem entre os povos indfgenas do Alto Rio Negro, noqoes similares acerca de 
cultura podem ser encontradas: 

[a] historia da etnografia no rio Negro comegou depois que os fndios ja 
haviam passado por toda uma outra historia de civilizagao e 
missionamento, de modo que a cultura solicitada pelos antropologos, e 
mesmo por alguns etnografos salesianos, foi facilmente imaginada pelos 
proprios fndios: tratava-se daquilo que “nossos avos possufram”, e que ao 
longo da historia lhes foi expropriado (Andrello, 2009, p.17). 

O que os Xakriaba, os Piro ou os povos indfgenas do Alto Rio Negro estao fazendo? 
Projetando sobre si mesmos as imagens da “aculturagao” tragadas por nao-indfgenas? 
Independente da resposta, e importante compreender o que por onde passa a 
compreensao dos nao-indfgenas acerca da “perda da cultura”. Em alguns contextos, 
essa “perda da cultura” e entendida como parte de um processo atraves do qual esses 
povos deixariam de ser o que sao: “indfgenas”, “tradicionais”, etc. A nogao de seria 
possfvel “perder cultura” tern raizes em diversos sentidos do termo cultura, enquanto 
objeto de polfticas de publicas e ferramenta heurfstica da ciencia antropologica. 

Reginaldo dos Santos Gonsalves (1996), em sua etnografia dos discursos sobre 
patrimonio cultural no Brasil, analisa o que chama de uma “retorica da perda”. Essa 
retorica e parte do que Gonsalves chama de “estrategia de objetificagao cultural”, 
concebida no conjunto de a$oes de construqao de um ideal de nagao por parte de 
intelectuais e estadistas. Nesse processo, categorias como “cultura”, “sociedade” ou 
“historia”, ao serem objetificadas se transformariam, elas mesmas, em fatos sociais. O 
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que se pode ler nas entrelinhas da teoria de Gongalves e que a objetifica$ao do conceito 
de cultura (entre outros) seria condigao necessaria para que este se tome tema (objeto?) 
das polfticas oficiais. Nesse sentido, o patrimonio cultural que deve ser preservado 
atraves das polfticas institufdas por Rodrigo de Melo e Franco e outros, e visto como 
algo em constante degradagao (Gonsalves, 1996, p.88-139). 


A ideia de que mudangas implicam perdas desse patrimonio e o que motiva as proprias 
polfticas de Estado para sua valoriza?ao e salvaguarda. A “Convengao para Salvaguarda 
do Patrimonio Cultural Imaterial”, publicada pela UNESCO em 2003 e promulgada no 
Brasil em 2006 atraves do Decreto n° 5.753, afirma que 

os processos de globalizagao e de transformaqao social, ao mesmo tempo 
em que criam condigoes propfcias para um dialogo renovado entre as 
comunidades, geram tambem, da mesma forma que o fenomeno da 
intolerance, graves riscos de deterioragao, desaparecimento e destruiqao 
do patrimonio cultural imaterial, devido em particular a falta de meios 
para sua salvaguarda (IPHAN, 2006, p.01). 


A salvaguarda seria entao necessaria porque o patrimonio cultural imaterial esta em 
risco de se deteriorar, desaparecer, se perder ou ser perdido, durante “transforma§oes 
sociais” - e essa percepgao do desaparecimento de culturas esta ligada a outra 
dicotomia: aquela entre o novo e o institufdo, entre o inventado e o convencional. A 
“retorica da perda” pode ser relacionada a certas correntes da antropologia para as quais 
a cultura encontrada nas “terras selvagens” inevitavelmente desapareceria frente ao 
contato com os “civilizados”. No celebre prefacio de Argonauts of Western Pacific 
Malinowski fala em dissolugao e extingao do objeto de estudo dos etnologos: 


Ethnology is in the sadly ludicrous, not to say tragic, position, that 
at the very moment when it begins to put its workshop in order, to 
forge its proper tools, to start ready for work on its appointed task, the 
material of its study melts away with hopeless rapidity. Just now, when 
the methods and aims of scientific field ethnology have taken shape, 
when men fully trained for the work have begun to travel into savage 
countries and study their inhabitants — these die away under our very 
eyes (Malinowski, 2002, p. 12) 

A “morte da etnologia” nao foi anunciada apenas por Malinowski, justamente um dos 
pais-fundadores da disciplina, e seu drama nao e sem fundamento: ele seria algo 
intrfnseco da propria ciencia antropologica. Nesse sentido, Marshall Sahlins afirma que 
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“[njinguem pode dizer que o mundo assistiu a uma diminuigao geral da diversidade 
cultural nos ultimos cinco seculos. Alias, a antropologia nasceu tanto da consciencia da 
redug ao quanto da valorizagao da diversidade” (Sahlins, 2006, p.558). Afinal de contas 

[a] etnografia profissional, desde sua origem — quer se a localize nas 
entrevistas de Lewis Henry Morgan com os Iroqueses ou nos veraneios 
de Boas e seus alunos em reservas indfgenas — , tem sido uma 
“arqueologia do vivente” (na formula de Levi-Strauss), um esforgo de 
salvamento, obcecado nao somente pelo declmio da cultura indfgena, 
mas pela perda ate mesmo de suas memorias (Sahlins, 1999, p.50). 4 

Vale dizer que a antropologia freqiientemente e colocada a servigo da “protegao a 
cultura”, em contextos onde a mudanga tende a ser enfatizada enquanto diminuigao da 
diversidade: “perda”. O proprio Sahlins e um dos crfticos mais mordazes dessa 
abordagem. Em diferentes momentos, ele argumentou que as teorias da inevitavel 
extingao da diferenga e morte da etnografia frente a uma “hegemonia do Sistema 
Mundial” soavam como a atualizagao das narrativas de dominagao colonial. Os povos 
que deveriam ter “desaparecido” no supostamente inevitavel processo de “perda da 
cultura” nao o fizeram justamente porque continuam “desaparecendo” sem, no entanto, 
nunca faze-lo de fato (Ibid., p.52). O que parece estar em jogo nessa nogao de 
desaparecimento e um pressuposto de que antes do contato esses povos nao tinham 
historia - sendo mais ou menos os mesmos desde a aurora do mundo - e apos este, nao 
teriam agenda ou estrutura - lhes restando apenas a assimilagao ou a extingao. 50 


No entanto, a despeito da retorica da perda e da profetizada morte da etnologia, os 
povos nativos continuam existindo e nao estao alheios aos seus processos de mudanga. 
Ao buscar sua cultura de volta, eles nao estariam apenas correspondendo a quaisquer 
expectativas extemas ou projetando sobre si a imagem de “aculturados” fabricada por 
outrem. O que querem e o controle de processos de mudanga e a reversao de um jogo de 
cartas marcadas que, a rigor, sempre os desfavoreceu: onde a nao-mudanga poderia 
levar ao risco de extingao pela violencia e a mudanga dissolugao da singularidade. Se os 


49 Enquanto Morgan e muitos outros pareciam empenhados em levar os nativos para dentro dos museus, 
Tylor transformou o mundo em um museu. Sua teoria da diferenca enquanto resultado “sobrevivencia” de 
aspectos de estagios evolutivos anteriores fazia com que outros povos fossem vistos como testemunhos 
do passado: fora da Europa Vitoriana e adjacencias, o mundo era uma vitrine de outros tempos (Tylor, 
2005, p.85-90). 

50 Sahlins nao deixa de levar em consideracao o fato de que povos podem desaparecer atraves da 
violencia sistematica praticada contra eles. O que esta em questao aqui e a discussao de uma suposta 
incapacidade desses povos em estar em contato com o Ocidente moderno sem desaparecer. 


101 



Xacriaba passaram por transformagoes estruturais profundas durante o processo de 
colonizagao, porque estas deveriam implicar sua inevitavel desagregagao? No Brasil, 
temos povos indfgenas que resistiram a escravidao, as doengas, ao preconceito, a 
institui§ao da Guerra Justa e a pesada polftica assimilacionista em cujo fundo residia um 
pressuposto de transitoriedade da condigao indfgena. Nesse sentido, seria um 
contrasenso tratar a constru§ao de suas teorias da cultura enquanto projegoes de ideias 
alheias - uma nao-resistencia aos pressupostos da perda e da inevitabilidade do 
desaparecimento, da assimilagao. 

Nas afirmagoes citadas anteriormente o que os Piro, os povos do Alto Rio Negro e os 
Xakriaba estao formulando sao teorias proprias acerca de processos de transforma§ao 
estrutural, nao apenas respondendo e correspondendo aos questionamentos de 
etnografos, missionaries ou funcionarios publicos. Nao imagino que haja qualquer 
contradigao no fato de que teoria nativa da cultura seja construfda na rela§ao com o 
Outro, se o conceito de cultura da antropologia foi elaborado justamente a partir do 
contraste, de questoes outras apresentadas pelos nativos. Foi apenas depois de conviver 
com os Inuit que Boas foi capaz de elaborar teorias que nao estavam condicionadas ao 
determini smo geografico preconizado por seu mestre, Rudolf Virchow. Foi tambem a 
partir de sua pesquisa de campo sistematica entre os indfgenas do noroeste americano 
que Boas pode trabalhar o conceito de cultura independente da ideia de raga, alem de 
produzir uma extensa e bem fundamentada crftica ao racismo e ao evolucionismo 
(Kuper, 2005, p. 1 15-133). Como afirma David Schneider, a antropologia e uma ciencia 
da relagao e do contraste: 

It is an attempt to understand ourselves as human beings by using 
anthropology as the mirror of man. By seeing ourselves against the 
contrast of others and by seeing others in contrast with ourselves, we 
learn about ourselves and about mankind (Schneider, 1972, p.48). 

Ao descreverem uma cultura, o que os antropologos operam e uma relagao, ou ainda, de 
um exerefeio de tradugao e criatividade derivado do contraste, do choque diante da 
diferenga - como afirma Roy Wagner (1981) em The Invention of Culture. Se novas 
describes de culturas, feitas atraves de experiencias etnograficas, produzem novas 
teorias, e razoavel pensar que o conceito de cultura da antropologia e permanentemente 
construfdo. Wagner entende que os nativos tambem constroem suas teorias sobre os 
Outros, mas essa antropologia do nativo nao e a mesma antropologia que a do 
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antropologo - logo, nao podemos dizer que as teorias da cultura implicam uma 
compreensao da diferenga nos termos do conceito de cultura. O autor tambem postula 
que a ciencia antropologica tende a conservar a ambigliidade do conceito de cultura, 
ambigliidade que deriva do fato do conceito ser construfdo atraves de uma serie de 
metaforizagoes; a cada identificagao de novas “culturas” a ambigliidade do conceito de 
cultura seria realgada e posteriormente controlada atraves da produgao de analogias 
explanatorias. Desse modo, a compreensao da diferenga construfda atraves da 
antropologia (da cultural ao menos) tambem ocasiona a constante e permanente 
elaboragao do conceito de cultura (Wagner, 1981, p.21-27). 

Os Xakriaba tern elaborado o conceito de cultura na medida em que realizam seu 
levantamento. Se eles afirmam que querem levantar a cultura talvez seja importante 
saber quando e por que esta “caiu”. Peter Gow argumenta que uma “aculturagao” so e 
possfvel quando pensada enquanto caracterfstica tradicional dos povos indfgenas (apud 
Yiveiros de Castro, 1999, p.143). Quando a cultura dos indfgenas, seja ela dos Piro ou 
Xakriaba, e justamente expressa em termos da mistura entao podemos colocar as 
transformagoes em seu devido lugar: o de processos nativos. Como tentei argumentar na 
primeira parte, foi justamente a mistura o processo que tornou possfvel o domfnio de 
conhecimentos exogenos e o estabelecimento das aliangas que permitiram que os 
Xakriaba fossem tornados pelo mundo e ganhassem o acesso aos meios atraves dos 
quais foram definitivamente re-conhecidos como indfgenas pelo Estado. No entanto, as 
mudangas ocorridas nesse processo nao passam despercebidas pelos Xakriaba, pois os 
fndios do tempo d’ agora sao diferentes daqueles do tempo dos antigos. Os anti go s eram 
gente do mato, os finados plantavam grandes rogas, ambos nao tinham sido tornados 
pelo mundo como os Xakriaba de hoje. Dominavam, no entanto, outros conhecimentos: 
rituais, adomos, a pintura corporal, a lingua, a ceramica, os remedios do mato, etc. 
Tinha corpos diferentes dos Xakriaba do tempo d’ agora, nao usavam roupas dos 
brancos, eram aptos a outra vida. 

Muito do que eram e do que sabiam os antigos nao se perdeu no processo da mistura, 
mas pela repressao (Xakriaba, 2010). Embora a mistura possa ser referida como 
intrusiva e motivadora de transformagoes indesejadas, os sujeitos incorporados aos 
indfgenas atraves dela nao foram responsaveis pela repressao a cultura dos antigos. A 
repressao praticada por nao-indfgenas geralmente e referida de maneira generica, 
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tomada pelas narrativas de escravidao e da perda de direitos ocasionadas pelo contato 
com o branco - em consonancia com aspectos dos mitos de origem apontados na 
primeira parte. Ha, no entanto, um retrato nftido e dessa repressao na violencia cometida 
apos a Revolta do Curral de Varas. Eu conversava com uma lideranga e um professor 
sobre os motivos da TIX Rancharia ter sido demarcada depois, apesar de ser uma area 
de intensa ocupagao indfgena na decada de 1970, quando foi realizada a primeira 
demarcagao: 


Lideranga: Voce sabe, as pessoas da Rancharia comegaram lutando com 
nos pela demarcagao da terra. Depois foi caindo, desanimando, s air am... 
por is so foi queficaram sem demarcar. 

Professor: Mas o pessoal saiu [da luta] jus to por medo. Sabe, depois 
daquilo que aconteceu la... 

Rafael: O episodio do Curral de Varas? 

Professor: Isso... todo mundo ficou alarmado, foi uma violencia muito 
grande. Ninguem la queria mostrar que era indio, tinha medo de morrer 
por causa disso. 

Lideranga: E... teve isso mesmo. Meu bisavo, pra voce ver, morreufoi de 
paulada. Aquilo foi um sofrimento para aquele povo (Belo Horizonte, 
2010). 

Situagoes similares de repressao contra outros grupos indfgenas tambem foram 
documentadas. Yiegas cita a perseguigao aos Tupinamba de Olivenga a partir da decada 
de 1930, atraves de decretos arbitrarios por parte da administragao da vila e tortura 
praticada contra os indfgenas na tentativa de prender um de seus lfderes, Marcelino 
Caboclo. Curiosamente, naquele momento Marcelino era difamado na imprensa local 
como “o homem que se fez bugre” ou “homem bugre”, justamente por se identificar 
como fndio. Era referido nos jornais como “falso fndio” ou “falso caboclo”, mas ao 
mesmo tempo os jornalistas citavam o nome de varios de seus parentes definindo-os 
como “fndios” ou “caboclos” (Viegas, 2008, p.245-255). 


Em contextos nos quais a condigao indfgena dos Xakriaba era simultaneamente negada 
e afirmada pelos moradores das cidades vizinhas e pelo Estado, a repressao e o 
preconceito poderiam ser considerados enquanto a$oes que promoviam a 
“submergencia” do grupo - tomando emprestada uma expressao de Yiveiros de Castro 
(2006, p.42). De toda forma, os Xakriaba reconhecem nesse processo de violencia ffsica 
e simbolica os principais motivos para o que chamam de perda da cultura. E se a 
cultura dos antigos foi perdida atraves da repressao e da transform agao, nos resta 
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entender como o que seria seu levantamento - o qual esta profundamente implicado 
numa relagao entre os rndios do tempo d’ agora e os rndios do tempo dos antigos. 

O fato de que cada vez mais e mais pessoas sao tomadas pelo mundo tambem e 
apontado como um motivo para perda da cultura. 

[...] tem esse problema da perda da nossa cultura, que ocorre porque 
nossos parentes se mudam e vao pra fora. Passam temporadas maiores 
fora da area e quando voltam sao diferentes (Barreiro Preto, 2006). 

Como argumentei na primeira parte, o domrnio de conhecimentos exogenos e 
justamente o que qualifica alguem como lideranga. Alem disso, arrisco dizer que o 
processo de levantamento da cultura esta intimamente ligado a esse transito, ao “voltar 
diferente”. Quando Sahlins diz que os protagonistas dos movimentos de renascimento 
cultural sao nativos cosmopolitas, que tem sucesso no “mundo comercial”, e possfvel 
interpretar as razoes desse fenomeno de duas maneiras distintas. A primeira 
interpreta§ao que esses nativos aprenderam a lidar com processos politicos e, atraves 
destes, acionar diferentes agencias para auxilia-los em seus movimentos de 
renascimento cultura. De maneira altemativa - a segunda interpretagao - podemos 
pensar que estes nativos desenvolvem um senso do que seria sua propria cultura atraves 
da convivencia com o diferente, tal qual faz o antropologo. Como Wagner afirma: 

Culture is made visible by culture-shock, by subjecting oneself to 
situations beyond one’s normal interpersonal competence and 
objectifying the discrepancy as an entity, it is delineated through an 
inventive realization of that entity following the initial experience 
(Wagner, 1981, p. 09. Grifos meus). 

Meus amigos mais proximos entre os Xakriaba, todos professores indfgenas, 
desenvolviam suas proprias pesquisas no ambito do FIEI. As vezes, eles me 
perguntavam sobre o meu trabalho, o que resultava em conversas demoradas e 
produtivas. Numa dessas conversas afirmei que eu havia aprendido com eles grande 
parte do que sabia sobre os Xakriaba, portanto eles tinham mais conhecimento sobre o 
proprio povo do que eu jamais teria. Obtive entao a seguinte resposta: 

Nei: Mas pra nos e mais dificil fazer pesquisa aqui, porque a gente ja 
tem costume com tudo. Voces, quando vem pesquisar, conseguem 
perceber e saber de coisas que a gente nao consegue porque voces sao 
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diferentes (Barreiro Preto, julho de 2009). 51 

O entendimento dos Xakriaba do que seria sua cultura parece intimamente ligado nao 
apenas a esta consciencia da diferenga, mas a busca pela compreensao dos termos nos 
quais a diferenga se da. Penso que o fenomeno chamado por Sahlins de 
“autoconsciencia cultural” (Sahlins, 2003, p.504-505) se relaciona nao somente com os 
aspectos politicos do levantamento da cultura que os Xakriaba propoem, uma vez que 
essa autoconsciencia se conecta com teorias nativas de percepgao da diferenga. Assim, a 
autoconsciencia cultural poderia ser pensada como mais do que uma afirmagao polftica 
da cultura, mas como uma teoria nativa. 

Levantando a Cultura 


Uma cultura perdida precisa ser levantada ou retomada, e o que dizem os Xakriaba. O 
levantamento da cultura e produzido por caminhos diversos, percorridos de modo a 
encontrar o que se perdeu. O levantamento e tambem um levantamento, a produgao de 
um mdice, de um autoconhecimento, atraves do qual os Xakriaba tornam-se 
antropologos de si mesmos. Se a cultura so foi perdida por meio da relagao com o 
Outro, mais pelo julgamento e violencia do que pela mistura, ela tambem so pode ser 
encontrada, retomada ou levantada por meio dessa relagao. 

Adiante, elaboro uma descritjao dos projetos de cultura e de outras iniciativas dos 
Xakriaba que compoem o levantamento : a relagao entre os Xakriaba e os antigos, a 
fabricagao do artesanato, a busca pela recuperagao da lingua dos antigos e as iniciativas 
dos professores de cultura. 

Projetos de Cultura 

A vegetagao desfolhada no auge do tempo da seca expoe as areas de rogas e residencia a 
vista dos viajantes. Casas, escolas, caixas d’agua, cistemas de captagao pluvial e outras 
constru£oes tambem podem ser vistas a uma longa distancia durante esse perfodo, 
bastando uma noite de chuva para que desaparegam atras da folhagem que brota da 

51 Embora eu converse com alguns dos meus colegas Xakriaba acerca de teoria antropologica, alem de ter 
lecionado disciplinas sobre o tema no ambito do FIEI, esse insight nao foi resultado de qualquer uma 
dessas interagoes. 
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noite para o dia. Como afirmei anteriormente, o tempo d’ agora e uma epoca de 
transformagao da paisagem da Terra Indfgena Xakriaba, sobretudo atraves das 
iniciativas marcadas pela abertura e reforma de estradas, alem de estruturas de toda 
sorte. Nos cinco anos de convivencia com os Xakriaba, durante os quais acompanhei as 
associaqoes indfgenas na elaboragao e gestao de projetos, pude perceber que grande 
parte das propostas elaboradas tern como demanda a “construqao”. “Construir” uma 
edifica$ao parece sempre o primeiro passo a ser tornado durante a elabora$ao de um 
projeto, seja uma casa de farinha, um viveiro de mudas, uma escola ou uma oficina para 
artesaos. Entendo que isso tern uma relagao estreita com as concepqoes e disposi?6es 
xakriaba acerca do que e melhoria ou recurso, de maneiras de produzir outros espaqos - 
cuja demarcagao de seus modos de ocupagao muitas vezes figura como um processo a 
parte. 

Construfda atraves da coopera§ao entre as Associaqoes Indfgenas Xakriaba (AIXs), o 
Istituto Sindacale Per la Cooperazione e lo Sviluppo (ISCOS), a provmcia de Modena 
(Italia), e a UFMG, a Casa de Cultura Xakriaba e um desses novos espa$os proposto 
como uma especie de polo agregador das varias iniciativas de levantamento da cultura. 
Sua historia, no entanto, e anterior a cooperaqao entre as diversas institutes. Por volta 
do ano 2000, Edvaldo e outros professores da aldeia Sumare tomaram a decisao de 
construir uma “casa de cultura”, onde montariam uma oficina de artesanato e 
guardariam algumas coisas dos antigos. Foram, entao, ate areas de mata buscar madeira 
para fazer os esteios da casa, onde cortaram e transportaram algumas toras com muita 
dificuldade. “A gente era muito inocente, queria fazer as coisas de qualquer jeito. Deu 
o maior trabalho e, no final, tmhamos cortado era umas toras de pau preto, que 
apodrece e nao serve para fazer esteio ”, conta Edvaldo. Apos passar anos no estado de 
Sao Paulo, trabalhando em pequenas manufaturas e estabelecimentos comerciais na 
capital e no corte de cana na cidade de Colina, Edvaldo havia se estabelecido como 
professor indfgena e um dos mais competentes fabricantes de adomos corporais da terra 
indfgena. 

A cooperaqao entre os Xakriaba e essas institui§oes partiu de um contato do ISCOS, 
mediado pelo professor Tullio Aymone, da Universita di Modena (Italia). Cabe ressaltar 
que a institui$ao declarou estar aberta a qualquer tipo de proposigao feita pelos 
indfgenas para a elaboragao de projetos, em um momento em que as associa?6es 
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indfgenas comeqavam a se organizar e haviam dezenas de demandas em varias 
comunidades. Nesse contexto, a Casa de Cultura foi proposta pelos Xakriaba como 
parte de uma importante demanda: a criaqao de um espago para a cultura. Como “criar” 
e “construir” parecem estar sempre implicados na linguagem dos projetos propostos 
pelos Xakriaba, o projeto Casa de Cultura Xakriaba tinha como principal objetivo uma 
edificaqao que pudesse funcionar como uma oficina de produgao de pegas de ceramica, 
ossos e madeira (especialmente adornos), um museu, um espago de vendas e uma area 
para execuqao de dan 5 as e outras atividades. Demandas de grupos indfgenas pela 
criaqao de espaqos similares nao sao incomuns, haja vista o pioneiro o Museu Maglita, 
organizado pelos Tikuna em 1986; a aldeia turfstica de Coroa Vermelha, do povo 
Pataxo; a aldeia cultural dos Bororo e o museu Kuahi, dos povos indfgenas do 
Oiapoque. Embora situadas em contextos muito diversos, essas iniciativas tern em 
comum a ideia de colocar a cultura em exposigao. Como explicitado no projeto: 

- No MUSEU, haveria exposiqao de objetos antigos que serao recolhidos 
na area indfgena - moveis utensflios, fotos, etc - exposigao de produtos 
artesanais, de plantas e remedios medicinais e terapeuticos e guardaria 
tambem os estudos e levantamentos sobre o povo Xakriaba: teses, 
dissertates, monografias, artigos, levantamentos da FUNAI e de outras 
instituiqoes, alem de outras publicaqoes que tratem dos Xakriaba. No 
Museu, nenhum objeto estaria a venda (Xakriaba, 2005, p. 12 ). 52 

O acordo de cooperaqao foi firmado oficialmente em 2006, numa reuniao na Terra 
Indfgena Xakriaba e em outra na reitoria da UFMG, com a presenqa de Maurizio 
Maletti (vice-presidente da Provfncia de Modena), Mariangela Bastico (vice-ministra da 
Educaqao da Italia) e Enrico Giusti (representante do ISCOS), alem de diversas 
liderangas, professores e artesaos indfgenas. Em terra indfgena, o grupo foi recebido em 
diferentes aldeias com pequenas celebrates e reunioes que envolveram dangas, 
comidas e troca de presentes. No mesmo ano foi inaugurado um anexo da Casa de 
Cultura, que compreendia um forno para queima de ceramica, uma casa para a 
preparagao de argila e outra para armazenamento de pegas. 

A construqao da Casa de Cultura na aldeia Sumare teve entre seus principal motivos o 
fato de a aldeia se situar em regiao central da terra indfgena, cortada por diversas 
estradas principal . A ideia era que a Casa pudesse ser massivamente freqlientada em 

52 Uma vez que as pegas a serem expostas na Casa de Cultura ainda nao passaram por um processo de 
sele§ao, nao foi possfvel discutir o museu para alem de sua proposta. 
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festas, oficinas e outros eventos relativos ao levantamento da cultura. O uso da 
instalagao para a fabricagao de adornos e outras pe§as se mostrou impraticavel para 
indfgenas de outras aldeias, que muitas vezes viviam distantes e nao tinham condigoes 
de se deslocar diariamente, abandonar os afazeres domesticos ou o trabalho na ro$a para 
trabalhar por longos perfodos na Casa de Cultura. Essa constatagao foi um dos motivos 
para a proposigao, em 2008, de outro projeto junto ao Fundo Estadual de Cultura de 
Minas Gerais. O projeto “Revitalizagao das Praticas Artesanais nas Comunidades 
Xakriaba” levou adiante a sugestao da construgao de “casinhas de cultura” em outras 
aldeias que, por sua vez, funcionariam como polos mais proximos para a fabrica§ao de 
pegas e outras iniciativas de levantamento da cultura. Esse assunto ja havia surgido 
antes mesmo da proposta para elabora§ao do projeto “Revitalizagao...”, e estava 
presente desde o primeiro relatorio de atividades da Casa de Cultura Xakriaba, 
elaborado em 2007. 

A tensao entre a uniao dos Xacriaba como povo, e sua a dispersao nas 
diferentes aldeias, que se reflete tambem nos desdobramentos em tomo 
da realizagao da Casa de Cultura, se deve as particularidades da 
comunidade e do territorio, e bem se expressa nessa reagao e na 
consequente proposta de multiplicagao das Casinhas de Cultura. Para 
muito alem da propria construgao, as atividades em torno da Casa de 
Cultura passam a funcionar como geradoras de estfmulos e de 
concentragao das atividades, um espago de reunioes, cerimonias e de 
atividades demonstrativas. O desejo por “casinhas” em diversas 
localidades indica, antes de tudo, a penetragao e expressao alcangadas 
pelo projeto dentro d[a terra indfgena] (Santos e Gomes, 2007, p.10). 

Alem das questoes de praticidade e distancia, a demanda pelas “casinhas de cultura” se 
relacionava com o desejo das diversas aldeias em dispor de um espa§o para a cultura, 
alem de espelhar a dinamica propria da socialidade xakriaba e sua permanente 
altemancia entre identidade e alteridade. A maioria absoluta das aldeias propos a 
construgao dessas “casinhas” perto das escolas ou em locais onde estas seriam 
construfdas futuramente. Desse modo, as “casinhas” eram pensadas como espagos de 
atuagao dos professores de cultura, que deviam ser ocupados pelas criangas e jovens. 
Em alguns casos, as atividades de levantamento da cultura que os Xakriaba desejavam 
realizar em tomo das “casinhas” aconteciam nas escolas e em outros espagos; as 
“casinhas” viriam para se tornar espa?os proprios para essas atividades. A fabrica§ao de 
pe§as ceramicas, por exemplo, ja estava sendo trabalhada junto aos alunos de algumas 
escolas, como no caso da aldeia Barreiro Preto e da sub-aldeia Veredinha. Como 
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aconteceu em relagao a Casa de Cultura, o projeto “Revitalizagao...” foi uma forma de 
obter recursos para o processo de levantamento da cultura dos Xakriaba. 

Em 2009 foi aprovado o “Projeto Loas”, junto a Secretaria de Cultura de Minas Gerais e 
o Ministerio da Cultura. O projeto visa transformar a Casa de Cultura Xakriaba num 
Ponto de Cultura, equipa-la com uma radio e um espago multimfdia, alem de promover 
encontros nos quais seriam tematizadas formas de expressao dos Xakriaba, como o 
batuque, atoaea Folia de Reis. 53 

A UFMG tern atuado como entidade parceira durante a elaboragao e execu?ao de todos 
esses projetos, atraves de um grupo multidisciplinar coordenado pelos professores Ana 
Maria Rabelo Gomes e Roberto Luis de Melo Monte-Mor que inclui estudantes dos 
cursos de Belas Artes, Ciencias Sociais, Economia, Arquitetura e Pedagogia. O 
principal intuito da parceria e a instrumentaliza§ao das Associates Indfgenas Xakriaba 
e o auxflio nos processos burocraticos necessarios para a condugao dos projetos. Essa 
atuagao aparentemente pontual tern diversos outros desdobramentos, na medida em que 
a parceria proporciona intera?6es em outros campos e promove uma intensa troca de 
experiencias. Cito como exemplo o contato das liderangas, artesaos e alunos da 
Formagao Intercultural dos Professores Indfgenas (FIEI) envolvidos nos projetos de 
cultura com indfgenas de outros povos, tecnologias altemativas, artesaos, museus e 
profissionais de diversas areas. Nesse sentido, posso afirmar que minha insergao na 
elabora§ao e execugao dos projetos de cultura nao se deu de forma pontual, mas foi 
parte de uma rede maior de iniciativas e parcerias na qual os Xakriaba vem se inserindo 
nos ultimos tempos. 


A Casa de Cultura Xakriaba foi uma iniciativa que nasceu de uma demanda dos 
proprios indfgenas. Sua proposta nao estava relacionada as polfticas de Estado para 
“valoriza§ao da cultura” ou “salvaguarda de bens imateriais”. Alem disso, a execu?ao 
do projeto nao se encontrava limitada pelas amarras da burocracia estatal, com seus 


53 Os chamados Pontos de Cultura sao parte de uma iniciativa integrada Programa Cultura Viva, do 
Ministerio da Cultura. O intuito dos Pontos de Cultura e servir como polos de articulacao de iniciativas 
que ja existem nas comunidades onde sao instalados. Segundo a pagina oficial do programa "O Ponto de 
Cultura nao tern um modelo unico, nem de instalacoes ffsicas, nem de programaijao ou atividade. Um 
aspecto comum a todos e a transversalidade da cultura e a gestao compartilhada entre poder publico e a 
comunidade" (Ministerio da Cultura, 2010). 
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prazos, rubricas, formularios e inumeros procedimentos complexos para prestaqao de 
contas do dinheiro gasto; bastavam balangos e notas para comprovar gastos, alem de 
relatorios periodicos das atividades. Para alem das questoes burocraticas, a concepqao 
do projeto arquitetonico foi fruto de uma parceria estreita entre liderangas e artesaos 
Xakriaba, arquitetos e estudantes de arquitetura. Uma planta basica da Casa de Cultura 
foi pensada pelos Xakriaba e apresentada no projeto submetido ao ISCOS. Essa 
proposta inicial foi entao retrabalhada em di versos momentos, como descrito no 
primeiro relatorio de atividades do projeto: 


Tao logo as propostas a respeito do projeto arquitetonico da Casa de 
Cultura foram encaminhadas, o mesmo passou a ser elaborado pelo 
arquiteto Vitor Moura a partir das linhas-guia dadas pelos xacriaba. A 
primeira ideia do projeto, encaminhada junto a proposta em 2005, 
consistia em uma construqao circular dividida em cinco partes, mais um 
patio central para execugao de dangas e outras atividades. Em setembro 
de 2006, durante a realizagao do segundo modulo do FIEI, o grupo de 
trabalho da Casa de Cultura se reuniu com os arquitetos Yitor Moura e 
Roberto Monte-Mor para a apresentagao inicial do projeto arquitetonico, 
que deveria ser levado para discussao nas comunidades. Este previa a 
construgao de tres modulos, usando as diferentes tecnicas locais em cada 
um, e a manutengao do espaqo aberto no centro, com uma pequena 
arquibancada ao fundo. [...] Como previsto, a equipe da UFMG se 
deslocou para o territorio indfgena durante o mes de dezembro de 2006 
para acompanhar as celebragoes locais e discutir com o grupo de trabalho 
e a populagao o primeiro projeto arquitetonico. Uma maquete da Casa de 
Cultura havia sido especialmente preparada [pelo entao estudante de 
arquitetura Thiago Campos] para a ocasiao, como forma de ajudar todos 
a visualizar melhor o que seria construfdo (Ibid., p.08). 

Um dos pressupostos para a construqao da Casa de Cultura Xakriaba era o uso de 
tecnicas xakriaba de construqao. Como uma estrutura com o tamanho da Casa de 
Cultura jamais havia sido construfda foi necessario discutir diversas possibilidades 
tecnicas que pudessem ser produzidas com o material abundante na TIX e mao-de-obra 
local. 


No terceiro modulo do FIEI [...] durante uma oficina [...] sobre modos de 
construgao indfgenas, os professores xacriaba, inclusive integrantes do 
grupo da Casa de Cultura, visitaram a sede [do Instituto] Kairos, que 
trabalha com tecnicas alternativas de construgao. La conheceram o tijolo 
de solo-cimento, fabricado com terra (solo) e cimento prensados. Esse 
tipo de tijolo demanda pouca agua para ser fabricado [...] nao precisa ser 
queimado. [...] ao contrario do abobe, que tambem e um tipo de tijolo 
cru, o tijolo de solo-cimento nao derrete caso entre em contato com a 
agua da chuva. Alem disso, ele tambem possui um formato que favorece 
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o encaixe e diminui bastante o uso de argamassa ou cimento durante o 
processo construtivo. [...] Para os Xacriaba, o tijolo de solo-cimento se 
demonstrou como altemativa interessante para a produ§ao de tijolos [em 
terra indfgena], Sua adogao pouparia o consumo de madeira nativa, uma 
vez que nao precisa ser queimado, e sua fabricagao exige apenas uma 
prensa simples e barata. Alem disso, a fabricaqao local de um bom 
material de construqao seria uma altemativa ao tijolo industrial e 
dinamizaria a economia dentro do territorio indfgena. Sendo assim, 
decidiu-se pelo uso do tijolo solo-cimento na construqao da Casa de 
Cultura (Ibid., p. 12). 

Essa situagao ilustra algo que considero recorrente nos projetos de cultura. As parcerias 
tern como intuito mediar a relagao dos Xakriaba com o Estado e outras institutes, 
atuando na gestao de recursos e viabiliza§ao tecnica de ideias dos indfgenas. As aqoes 
que ocorrem nesse ambito de parceria, no entanto, vao alem da simples viabilizagao dos 
projetos, podendo ser pensadas como colaboragoes criativas na medida em que 
entidades os indfgenas e as parceiras discutem ideias e solutjoes conjuntas. E 
precisamente atraves dessas praticas de mediagao e parceria que se torna evidente o 
contato e confronto entre diversas concepgoes de “cultura”: a cultura de que falam os 
Xakriaba, o conceito de cultura da ciencia antropologica ou a Cultura que deve ser 
protegida e promovida atraves das polfticas de Estado. Essas diferentes concepqoes tern 
pontos em comum, o que causa a impressao de que podem ser tratadas de maneira 
identica, mas e justamente naquilo que divergem que e possfvel apreende-las. Como 
afirmei anteriormente, ao analisar a cultura para os Xacriaba e importante ter em mente 
que esta se constroi como teoria nativa atraves de um intenso dialogo com essas outras 
concep£oes de cultura. Alem disso, e possfvel afirmar que esse dialogo e 
constantemente atualizado por meio dos projetos de cultura. 

Silva (2006) analisa duas iniciativas de cultura entre os Bororo: o “Centro de Pesquisa e 
Yalorizagao da Cultura Bororo Pe. Rodolfo Lunkenbein”, construfdo na aldeia Meruri, e 
a “Aldeia Cultural Bororo”. O “Centro de Pesquisa...” e apoiado pela Congregagao 
Salesiana, que apos seculos de repressao a diferenga bororo passou a adotar uma 
“teologia da inculturagao”, ou seja, a apoiar e promover o que seria uma “cultura 
bororo” e discutir a relagao entre cristianismo e ocidentalizagao. Do outro lado, esta 
Paulo Meriecureu, apoiado por uma ONG que lhe serve de intermediary na relagao o 
Estado. Por mais distintas que sejam as duas redes, elas compartilham a ideia e cultura 
como “mola mestra de suas aspiragoes”: 


112 



O que nos chama a atengao e a possibilidade de identificar tais empresas 
dentro de um mesmo tipo de imaginagao utopica. Para alem de seus 
respectivos potenciais inventivos, nos deparamos com discursos 
estruturados sobre objetivagoes de uma cultura, para inscreve-la em 
esforgos de “intervengao cultural” (Ibid, p. 345). 

A relagao entre a construgao do “Centro de Pesquisa...” e um movimento mais amplo 
dos Bororo em torno de sua cultura e explorada por Silva. Na medida em que a 
pesquisadora Avione Carvalho Brandao, organiza as pegas do acervo bororo com a 
ajuda dos indfgenas, elas ganham outro significado junto a vida dos Bororo. Por 
exemplo, apos apresentar fotografias de objetos usados em rituais de nominagao para 
serem classificadas pelos ancioes bororo, e tambem apresenta-las “a comunidade”, os 
pais e padrinhos de duas criangas acabam por propor a realizagao de um ritual de 
nominagao seguindo os “modelos tradicionais”. Brandao entende que os objetos que ela 
reapresenta ao grupo seriam “agentes comunicadores de historia”, meios de acesso a 
cosmologia, capaz de reavivar a memoria bororo. A conexao entre pesquisadores, 
professores indfgenas, ancioes bororo e religiosos salesianos descrita por Silva (2006) 
se une em tomo do conceito de cultura, em seus mais diferentes sentidos: 


Identificada uma estrutura relacional entre agentes com expectativas 
convergentes, obviamente nao devemos entender essas relagoes 
desencamadas dos sfmbolos operados por tais atores. Sao eles, os 
sfmbolos, que asseguram a manutengao de aliangas por meio de tais 
subjetivagoes e e para eles que converge grande parte dos esforgos das 
agendas para definir suas chaves de leitura (Ibid, p. 353). 

As vesperas da inauguragao do “Centro de Pesquisa...”, os Bororo realizaram um ritual 
de nominagao de vinte criangas. A congregagao dos salesianos fez questao de enfatizar 
como sendo o maior ritual coletivo ja realizado por aquele povo. Silva descreve a 
articulagao e as empreitadas dessa rede extensa nos termos de “invengoes”, projetos 
para se pensar o passado e o futuro. A relagao com o passado e uma pega chave na 
aldeia cultural idealizada por Paulo Meriecureu. O projeto da Meri Ore Eda, como e 
chamada, e descrito como iniciativa que pretende 


a edificagao, em terreno a 10 quilometros da aldeia/missao, de oito casas 
de madeira e palha trangada organizadas ao redor de uma casa dos 
homens, reproduzindo o que foi convencionado a chamar de planta 
tradicional dos bororo (Ibid, p.358). 

O projeto de Meriecureu tern no conceito de cultura a esperanga de reverter um quadro 
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que ele considera como a decadencia dos Bororo, o qual tem como emblemas o 
alcoolismo e determinadas condutas sexuais. Esse comportamento e pensado por 
Meriecureu como algo resultante do contato, como o distanciamento do mito de um 
passado utopico, antes que o colonizador pudesse praticar sua violencia e intolerancia. 
O desejo de viver como viviam os antigos Bororo esta inspirado pela busca de uma vida 
sem as mazelas sofridas pelos habitantes de outros lugares. 54 


Embora o contato seja apontado como fonte do mal, uma especie de Caixa de Pandora 
pan-indfgena, e justamente a partir da relagao com o Outro que os Bororo conduzem 
seus projetos de autonomia. Nao deixa de ser ironico que justamente o trabalho 
etnografico rigoroso dos salesianos foi o que tomou possfvel aos jovens Bororo um 
vislumbre, um acesso a cultura que visavam proteger, revitalizar e difundir atraves da 
criagao do “Centro de Pesquisa...”. Mesmo Meriecureu, cujo discurso detem um forte 
antagonismo entre “nos” e “eles”, defende o “turismo cultural” como forma de manter a 
Meri Ore Eda. 


[Paulo Meriecureu]: Porque o turismo? Turismo porque a gente quer que 
la fora o mundo branco venha a conhecer e sentir de perto uma tradigao 
ressurgindo. Uma tradigao se incorporar. Entao ela sera aberta para um 
espago cultural e nos vamos ter outra aldeia pequena, ao lado da aldeia 
grande. Vai ter uma aldeia para os turistas. Vai ter as casas, vai ter 
dormitorio, refeitorio e auditorio. Vai ter uma sede da associagao, um 
centro cultural para expor (Ibid., p.363). 

A aparente contradigao entre um discurso de aversao ao contato e a busca por uma 
efetiva$ao deste no ambito dos projetos de cultura nao e exclusiva dos Bororo: um dos 
motores dos projetos de cultura dos Xakriaba e justamente a ideia de mostrar a cultura. 
Sem relaqao, sem contraste, nao e possfvel colocar a exuberancia do que fazem e vivem 
os Xakriaba e os Bororo. Alem disso, o ambito da proposta e execu§ao desses projetos e 
onde os conceitos de cultura e cultura se confrontam e, por conseguinte, se constroem. 


Carneiro da Cunha (2009a) fala do “efeito de looping''’ proposto por Ian Hacking, no 
qual os “tipos humanos” sao entes que tem consciencia de como sao classificados. 


54 Analisando populates indfgenas emergentes, Kohler (2009) chama a aten§ao para algo que denomina 
“O mito dos 500 anos”, em que pensam um “passado sem males” antes da chegada do colonizador. 
Embora as implicates de seu argumento sejam outras, e possfvel associar o projeto de Meriecureu a essa 
visao de uma utopia pre-colombiana, para a qual a figura do “bom selvagem” parece um pilar 
fundamental. Entre os Bororo a dimensao de uma ausencia do mal tem relaijao estreita com a apropriafao 
de certos aspectos da cosmologia crista. 


114 



Porem, a consciencia de que sao classificados de tal ou tal forma nao faz com que ajam 
de acordo com o rotulo que lhes e atribufdo - como afirmaria a teoria da rotulagao 
(, labelling theory). Hacking argumenta que essa autoconsciencia produziria um 
comportamento distinto daquele idealizado para o tipo humano rotulado, fazendo com 
que haja a necessidade de produzir um novo conhecimento sobre o tipo. Esse 
conhecimento torna-se um instrumento de classificagao e logo os tipos estao novamente 
tomando agoes distintas (Carneiro da Cunha, 2009a, p.363). 

A despeito da pertinencia da teoria de Hacking, a figura do efeito de looping 6 
pertinente para se pensar a relag ao entre cultura e cultura. Como afirma Carneiro da 
Cunha “a reflexividade tern efeitos dinamicos tanto sobre aquilo que reflete - cultura, 
no caso - como sobre as proprias subcategorias” (Ibid.). O loop que ocorre na relagao 
entre esses dois conceitos pode ser pensado atraves da figura de um jogo de espelhos 55 , 
no qual reside a possibilidade de multiplos processos reflexivos. Pois os Xakriaba 
capturaram algo do conceito de cultura na fabricagao de seu proprio e agora, como 
ocorreu entre os outros povos citados aqui, pesquisadores se prestam a analise desse 
processo. Nao e possfvel saber de que forma os Xakriaba reagirao ao presente estudo, 
mas e certo que nao ficarao passivos: cada novo estudo contem o potencial para formar 
novos elementos a serem estudados. 

A produgao de novos sentidos implica em novas relagoes de ambigliidade, mas seria 
possfvel falar que novos sentidos derivariam necessariamente em novos conceitos? 
Considero cultura como um conceito da teoria nativa Xakriaba na medida em que 
considero cultura os diversos sentidos do conceito de cultura como conceitos de nossas 
nativas. Para o Ocidente moderno, o termo e uma metafora para vida, um mito da 
produgao e acumulagao, do controle e da domesticagao, da oposigao entre o feito e o 
inato, entre o nao-convencional e o convencional. 

E importante, no entanto, nao deixar que a oposigao entre o Ocidente e os povos nativos 
eclipse o fato de que os conceitos nativos de cultura possuem suas proprias 
ambigliidades. A cultura da qual falam os Xakriaba nao e a mesma referida pelos 
Bororo ou pelos Mebengokre Kayapo: outros contextos, outros sentidos, outras 

55 Tomando emprestada a figura usada por Reinhardt (2007) em sua analise do confronto entre os cultos 
affo-brasileiros e o neopentecostalismo na cidade de Salvador. 


115 



ambigiiidades. Isso nao impede que estes operem em dimensoes muito similares num 
panorama politico mais amplo, que se articulem com polfticas de protegao ao 
patrimonio em nfvel mundial, por exemplo. 

A tentativa de ilustrar o contexto no qual se fundamenta o conceito de cultura dos 
Xakriaba levou a descriqao da interagao destes com as diversas agendas envolvidas 
tanto em sua desqualificagao quando caracterizados como “mdios aculturados”, quanto 
aquelas parceiras estabelecidas pelos projetos de cultura. A partir do contraste 
proveniente dessa interaqao foi possivel entender como os Xakriaba elaboraram as 
ideias de perda da cultura e de apuragao. Adiante, procuro explicitar a relagao entre os 
Xakriaba e os antigos, o lugar da cultura na escola indfgena e tambem dois elementos 
importantes no levantamento da cultura : o artesanato e a lingua dos antigos. Os 
Xakriaba tomam a perda da cultura como um resultado das transformagoes e da 
repressao que os tornaram diferentes dos antigos. Os ultimos, no entanto, deixaram uma 
serie de legados para os mdios do tempo d’ agora; atraves de uma relaqao socio- 
cosmologica os Xakriaba repensam a si mesmos atraves desses parentes distantes no 
tempo. 

Presentes: dos antigos , finados e Outros 


Os antigos sao personagens de uma serie de historias contadas pelos Xakriaba nas quais 
sao descritos como exfmios cagadores de ongas, gente capaz de virar em bicho, mdios 
velhos, etc. Nas represen tagoes que os Xakriaba fazem dos antigos , estes sempre 
aparecem como “mdios hiper-reais” (cf. Ramos, 1995): trajando roupas de palha, 
cobertos de adornos de penas, com labios e orelhas perfurados, corpo pintado e tambem 
portando objetos como arcos, flechas, cachimbos e maracas. Os finados sao antigos cujo 
nome e relagao genealogica com os Xakriaba vivos ainda sao conhecidos. Como afirmei 
anteriormente, a categoria antigos engloba a dos finados, mas separo ambas buscando 
facilitar a escrita e compreensao. 56 


56 Os Xakriaba chamam de historias suas narrativas miticas. Alguns professores indfgenas se incomodam 
com o fato de classificarmo-nas enquanto “mitos”, alegando justamente que os eventos das narrativas 
aconteceram de fato e que os “mitos” falariam justamente sobre o que nao aconteceu. Outros se sentem 
confortaveis com a ideia de “mito” e a usam de maneira corrente. De qualquer forma, tomo essas 
narrativas xakriaba como o que elas seriam para eles: eventos de um passado nao-datado. Muito do que e 
narrado nesses mitos tem uma dimensao atual, como a capacidade de algumas pessoas de virar em bicho, 
mas esta relegada ao segredo. 


116 



Os antigos parecem ser compreendidos como os rndios que os Xakriaba um dia foram. 
Sao parentes distantes no tempo, fora do alcance da memoria genealogica dos rndios. 
Essa relaqao, entre pessoas do tempo d’ agora e aquelas do tempo dos antigos pode ser 
pensada atraves do parentesco, uma vez que os Xakriaba de hoje descendem daqueles 
de outrora, mas e estabelecida principalmente atraves das historias e dos vestfgios e 
conhecimentos deixados por eles. Essa relagao entre os Xakriaba e os antigos pode ser 
remteida aquela entre os tsrunni e os Piro, como descrita por Gow: 

Tsrunnini ginkakle, “historias da gente de antigamente”, sao uma forma 
muito especializada de discurso, pois elas sao a corporificagao plena da 
temporalidade humana na fala. Sabem-se essas historias porque elas 
foram contadas pelos tsrunni , “a pobre gente velha e morta” — os 
antepassados desconhecidos dos Piro hoje vivos. Tudo que os vivos 
sabem dos tsrunni lhes chega somente atraves das historias a seu respeito 
contadas pelas pessoas mais velhas. Os velhos sao a fonte dessas 
historias porque eles proprios conviveram com pessoas mais proximas, 
no tempo, dos tsrunni (Gow, 1997, p.44). 

As historias tratam de eventos passados significativos, geralmente contendo elementos 
de sobrenatureza, feitos que os antigos eram capazes de realizar ou testemunhar e que 
sao raros no tempo d’ agora. Algumas historias narram a transiqao de alguns antigos 
para a condiqao de encantados, como no caso da historia da Onga Cabocla - a mais 
celebre de todas essas narrativas. A Onga Cabocla e mais conhecida por Iaia Cabocla 
ou, simplesmente Iaia, sendo referida pelos Xakriaba como “a avo de todos nos ” - um 
indicativo do reconhecimento de uma relagao de parentesco. Enquanto um antigo e 
encantado, a Iaia e tomada como um fcone privilegiado dos Xakriaba, algo que 
reconhecem como integrante de sua cultura. Ela e parte das narrativas mais conhecidas, 
e uma figura que demarca a alteridade dos Xakriaba e de sua terra, uma entidade 
poderosa do Tore e do trabalho de mesa, alem de uma ancestral comum. Os presentes, 
por sua vez, constituem um legado deixado pelos antigos, principalmente sob a forma 
de vestfgios arqueologicos: pinturas rupestres, panelas, potes, laminas e pontas de pedra, 
cachimbos e outros objetos encontrados com frequencia na terra indfgena e suas 
i mediates. Padroes de pintura corporal e objetos de ceramica feitos na atualidade 
encontram inspiragao nos vestfgios dos antigos. 51 


57 Presentes dos Antigos (2009) e o tftulo de um filme documentario feito no ambito do curso de 
Formagao Intercultural de Professores Indfgenas. Dirigido por Ranison e Jose Reis, ambos professores 
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Sao os antigos os detentores da cultura que os Xakriaba de hoje alegam ter perdido. 
Entre os Piro, uma serie de aspectos de conhecimento tambem estao associadas aos 
tsrunni - termo que Gow por vezes traduz como “ancient people” - mas relembra-los 
causa tristeza, uma vez que estao mortos: 

Myths, songs, flute melodies, pottery forms, and painting styles are all 
aspects of knowledge of the ‘ancient people’. For contemporary people to 
have this knowledge is evidence of links to ascendant kin, but equally it 
evokes sadness. Such knowledge always refers to the dead, and focuses 
memory on the dead. To think much of the dead is to long for death itself 
(Gow, 1991, p.262) 

Os antigos se fazem presentes ainda de duas formas: atraves dos mdios apurados e seus 
troncos antigos e tambem nos povos parentes dos Xakriaba, os Xerente e Xavante. 
Como descrevi anteriormente, os troncos antigos representam aqueles que habitam o 
meizinho da terra, a partir de onde os Xakriaba foram se espalhando em diversas 
aldeias; dominam o segredo do Tore, sabem das coisas do mato e tern corpos que sao 
tidos como mais parecidos com aqueles que teriam os antigos. Os povos parentes, por 
sua vez, possuem sua lingua, objetos de arte, adornos pinturas e rituais. A relagao dos 
Xakriaba com os povos parentes parece mediada pela captura de elementos como a 
lingua, o grafismo ou mitos, remontando aquela que eles mantem com os antigos. Essa 
relagao nao e impregnada por uma especie de evolucionismo, que situaria os povos 
parentes no passado, mas antes um reconhecimento de que Xavante e Xerente detem 
conhecimentos similares aqueles que os Xakriaba atribuem aos antigos. Cito um 
exemplo. Durante uma aula da FIEI, em agosto de 2009, uma professora pediu que os 
alunos representassem em cartazes seu territorio do passado. Prontamente, um grupo de 
jovens alunos Xakriaba fez um desenho que representava o parentesco entre os tres 
povos indfgenas, atestando que antes “ erarn um povo so”. Disseram entao que os 
Xakriaba haviam perdido muitos de seus mitos e contaram o mito de origem xavante e, 


Xakriaba, com o auxflio de Rafael Fares e Pedro Portella o documentario trata da conexao entre os 
Xakriaba e os antigos atraves das pinturas rupestres e o ritual do Tore. Esta nao e uma expressao nativa e 
deve ser pensada como uma metafora que uso para descrever os elementos e praticas dos antigos - a 
coloco em italico por motivos de estilo. Ela contem um duplo carater: indica a relacao de dadiva implfcita 
no legado dos antigos e sua presenca no tempo d’ agora. A terra, pela qual lutaram os Xakriaba, tambem 
pode ser pensada enquanto uma dadiva, o mais importante presente dos antigos e finados. O primeiro 
tftulo sugerido pelos Xakriaba para o documentario foi Casa dos Avos, em references as grutas onde se 
encontram as pinturas rupestres e sao pensadas como morada dos antigos. 
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em seguida, a histdria da Onga Cabocla. 


58 


A rela§ao com os povos parentes content em si uma legitimidade, garantida pelo mutuo 
reconhecimento de uma ligagao ancestral e pelo conhecimento que possuem de serem 
classificados como pertencentes a famflia lingliistica je e falantes do dialeto Akwen, No 
entanto, isso nao impede que os Xakriaba se apropriem de elementos de outros povos 
seu processo de levantamento da cultura. Alem disso, se a cultura e pensada como o 
conhecimento dos antigos, aquilo que sabiam os finados tambem a integra. Os presentes 
dos finados integram uma serie de elementos que variam desde a fabric agao de 
rapadura, as tecnicas de construgao de casas, a Folia de Reis, o jogo da loa entre outros. 
Esses elementos ainda sao parte da vida dos Xakriaba e sao pensados de maneira 
particular por estarem relacionados ao processo de mistura. As vezes essa separagao 
entre coisas dos antigos e dos finados se relaciona aquela entre caboclos e baianos, na 
medida em que os Xakriaba reconhecem que a mistura colaborou para fazer com que 
conhecimentos de fora fossem incorporados juntos as pessoas. Seu Emilio, por 
exemplo, conta que sanfona, a viola e outros instrumentos eram “coisa novata” nas 
Folias de Reis e na Festa de Santa Cruz - algo que ele tambem disse a Schettino: 

Em tomo da cruz maior desse cemiterio, o seu cruzeiro definidor, ocorre 
a festa da “Santa Cruz”. Com duragao de dois dias [...] conta com o 
levantamento de mastro, rezas, dangas e comidas. Fazem quentao e 
farofa, dan§am forro a noite. Informaram que “ antigamente esse festejo 
era de caixa e zabumba, o forro e novato ” [Emilio, Boqueirao: Dez. de 
1996] (Schettino, 1999, p. 133). 

No entanto, esses instrumentos valorizados por aqueles que iam trabalhar fora, nao 
deixam de ser entendidos como parte da cultura, uma vez que a Folia de Reis tambem e 
percebida dessa forma. O universo dos antigos e dos finados se conecta em muitos 
pontos, precisamente porque a cultura legada pelos primeiros nao foi completamente 
perdida. A arte ceramica, por exemplo, e percebida como algo que os antigos faziam e e 
tambem lembrada como uma pratica que os mais velhos exerciam com maestria e que 


58 Num processo similar ao levantamento da cultura dos Xakriaba, os Pataxo tambem buscaram o contato 
com outros povos indigenas que consideravam seus primos, especialmente os Xerente e os Maxakali. A 
fabricafao de “artesanato” dos Pataxo foi inspirada em pe?as trazidas dos Xerente e a lingua foi 
recuperada a partir dos Maxakali (Cardoso, 2008, 88;141). Carneiro da Cunha afirma que os “Pataxo do 
sul da Bahia [...] mandaram alguns de seus membros aprenderem maxakali em Minas Gerais, para se 
afirmarem como indios” (Carneiro da Cunha, 2009, p.238). Griinewald afirma que esse aprendizado nao 
foi proposital, e que alguns Pataxo aprenderam a lingua por terem se refugiado na “area Maxacali” devido 
a um grande incendio ocorrido nas terras Pataxo em 1951 (Griinewald, 2001, p.83). 
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poucos dominam nos dias de hoje. De fato, potes e panelas fabricados no Terreno dos 
Caboclos eram vendidos por eles nas feiras regionais, e toda sorte de vestfgios 
ceramicos, de urnas funerarias a cachimbos, pode ser encontrada com facilidade dentro 
da terra indfgena. 

Em alguma medida, a relagao entre os antigos (mortos) e os Xakriaba (vivos) e tambem 
uma relagao onde pesa a tensao entre identidade e alteridade. Identidade no sentido de 
que os vivos estao relacionados aos mortos por que descendem deles, tern seu sangue ; 
alteridade porque os mortos sao diferentes, nao possuem corpos e pouco se sabe sobre o 
que desejam, o que faz com que as relagoes dos vivos com estes sempre devem ser 
cuidadosamente mediadas e estao cercadas de uma serie de prescrigoes. Como no caso 
da relagao com os encantados, aquela estabelecida com gente morta e perigosa, uma 
vez que ambos podem turvar os sentidos, causar panico e mesmo ferir pessoas atraves 
de suas manifestagoes ou aleivosias : entre os Xakriaba, como para a maioria dos povos 
Je, os mortos sao Outros (Coelho de Souza, 2001; Carneiro da Cunha, 1978; Carneiro 
da Cunha, 2009b). 59 

A partir dessa ideia, podemos pensar que o levantamento da cultura, quer busque 
elementos dos povos parentes ou dos antigos, e um processo intrinsecamente 
relacionado ao proprio princfpio de socialidade xakriaba, prezando a relagao com o 
Outro e o englobamento daquilo que e extemo. Gradualmente, a ideia de cultura e 
transformada por essa tessitura constante de relagoes, uma vez que ela se altera 
permanentemente. E possivel pensar que a medida que a mistura se consolida ela 
transforma uma serie de elementos implicados no processo em cultura - como os 
conhecimentos trazidos pelos baianos ou os instrumentos musicais vindos de Sao Paulo, 
Mas, como no princfpio de socialidade dos Xakriaba, permanecem as diferengas do que 
e incorporado. 


Passei boa parte da manha e da tarde conversando com Seu Emilio e 
assistido uma aula de cultura ministrada por ele. [...] Durante a aula 
percebi que ele cantava e dangava o que pareciam ser algumas linhas de 
Tore junto as criangas e quando comentei o fato ele disse que essas linhas 


59 Embora antigos e finados estejam mortos, sua relagao com os vivos nao e exatamente a mesma. A 
identifica§ao dos antigos com os encantados e muito mais forte do que aquela dos finados porque, entre 
outras coisas, quanto mais antigo mais encantado se e. Falo um pouco mais do relacionamento entre os 
Xakriaba e a gente morta na terceira parte. 
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podiam ser cantadas com os mais novos “ porque nao tern problema”. 
Yoltei ao Barreiro Preto com Odair e os outros pedreiros que estavam 
trabalhando nas fundagoes da “casinha de cultura” da Pedra Redonda. 
[...] Em determinado momento, Odair me disse “ Olha , a cultura de 
Emilio eu acho mais interessante, o que ele ensina pros meninos. [...] 
Porque o que eles ensinam aqui tambem e da cultura, mas a de la e 
diferente. ,, (Barreiro Preto, novembro de 2010) 

Odair nao foi o unico nem o primeiro que escutei diferenciando a cultura ensinada por 
dois professores de cultura distintos. Tendo em vista que os professores de cultura 
ensinam conteudos e praticas muito diversos (pintura corporal, rezas, arte ceramica, etc) 
e comum que os Xakriaba se refiram a esses conteudos como “a cultura defulano”. O 
que nunca ouvi foi quern se referisse ao que estava sendo ensinado como algo diferente 
de cultura. Esse tipo de distingao tambem se faz presente durante as discussoes dos 
projetos de cultura. Em junho de 2005, diante de uma reuniao para discutir a construgao 
da Casa de Cultura na aldeia Sumare uma lideranga de uma aldeia na regiao do Brejo do 
Mata Fome disse que a casa nao deveria ser feita naquela aldeia. Quando indagado 
acerca do motivo dessa afirmagao ele disse “A cultura do povo daqui e a mais forte. 
Depois que voces construirem voces vao ver qual cultura e a mais forte”. 60 

O que percebi em campo foi a construgao da ideia de cultura atraves das diferentes 
iniciativas do levantamento da cultura. A interagao com a FUNAI e a busca por uma 
correspondence, em seus proprios termos, do ideal de “Indio prfstino” imaginado pelo 
senso comum e por alguns funcionarios do orgao indigenista, foi um primeiro passo 
rumo a formulagao da cultura pelos Xakriaba. Como procurei argumentar, so e possfvel 
falar em autoconsciencia cultural a partir do contato com o diferente, sendo 
precisamente esse contato que proporciona a propria retomada da cultura - seja pela 
definigao nativa do que seria parte da cultura xakriaba, seja atraves da captura de 
elementos dos Outros para dentro da cultura. Alem disso, se os Xakriaba nao se 
contentaram com o estigma de “aculturados”, tambem nao se satisfizeram com as 
primeiras ideias que lhes foram apresentadas sobre o que seria proprio de sua cultura. 


60 Quando pensamos que a regiao do Brejo do Mata Fome esta mais proxima do meizinho da terra, do 
lugar onde viviam os mais antigos, e que o Sumare e uma regiao que foi ocupada por famflias de baianos 
sob a permissao do chefe Geronimo Seixas Ferro, podemos tomar afirma9oes desse tipo como indfcios de 
um “faccionalismo”. Nao acho que esse tipo de analise seja a que melhor descreve a situa§ao dos 
Xakriaba, uma vez que as categorias de caboclo e baiano sao flufdas e que essas rivalidades polfticas se 
dao em diversas esferas - muitas vezes dentro de uma mesma aldeia. E possfvel, no entanto, afirmar que o 
parentesco e a base da organiza^ao polftica xakriaba. 
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Afirmei que a noqao de cultura se constroi no dialogo do Xakriaba com outras 
concepqoes do termo, mas acrescento que ela tambem e criada atraves do contato e 
incorporagao do diferente. Na medida em que se concretizam os projetos de cultura e 
outras iniciativas, com a dos professores de cultura, a ideia de cultura dos Xakriaba 
tambem se transforma. 61 


Essa construqao permanente da ideia de cultura permitiu que os Xakriaba nao a 
limitassem aos sinais diacrfticos do que seria considerado como “cultura de indios”. 
Cardoso (2008) afirma que houve entre os Pataxo um processo de mudanga nos rituais e 
festividades, que ela interpreta como a busca por uma a afirmaqao perante “a sociedade 
envolvente”. Como narra Seu Manuel, a busca intensa dos Pataxo por festas e dangas 
dos antigos acabou por eclipsar outros aspectos de sua cultura: 


Entao e assim, entao nos, la onde nos morava, nos tinha nossas festa, so 
que nao e essa festa que nos faz aqui hoje, depois que nois veio pra aqui, 
tanto nos, quanto eles, mudou o jeito da festa, porque o povo aqui diz, 
nao, voces tern que ter um cacique, voces tem que apresentar a danga 
anterior de voces, ai nos fomos buscar aquelas que os antigo fazia, 
aquelas festa antiga, pra apresentar aqui no Estado de Minas, e, e, 
adaptamos, ne. (...) E. Mas la, o que nois gostava mais, e, era o samba, 
ce ja viu os, os Xactiaba dangando, brincando? (...) Nois la, a nossa 
brincadeira era daquele jeito. (...) E, e, se eu soubesse que, que, existia 
essa brincadeira ai desde..., nois continuava no mesmo. (...) Trazia pra 
ca. E nois sabe fazer. Eu, por exemplo, eu, o Vava, o Wardinho, nossa 
irmandade sabe, ja os novo, num sabe (Cardoso, 2008, p.161-162, grifos 
meus). 

Se a captura de elementos dos Outros e central na construqao e levantamento da cultura 
xakriaba, nao e possivel deixar de enfatizar que o elemento da criatividade esta 
envolvido: esteja ele relacionado a elabora§ao de teorias nativas, a criagao de pegas 
ceramicas ou design de novos tipos de adomos. A cultura pode ser tomada como 
resultado da recusa em aceitar passivamente as ideias e ambigliidades do conceito de 
cultura, e sua elaboraqao e um processo criativo. De forma identica, os presentes nao 
sao aceitos ou capturados sem a sua submissao a um processo de transformagao criativa 
que os torna passfveis de integrarem a cultura dos Xakriaba: de que adianta aprender a 
lingua dos Xerente, as tecnicas de pintura corporal ou fabricagao ceramica se estas nao 


61 Optei por chamar de “captura” essa apropria^ao de elementos dos Outros devido a relevancia no ato de 
“capturar” nas relacoes dos povos amerfndios com seus afins potenciais - de quern capturam “nomes, 
cantos, adornos cerimoniais ou mesmo partes de corpos” (Andrello, 2006, p.62-63). 
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puderem se tomar a lingua, a pintura corporal e a ceramica dos Xakriaba? 

A identificagao de algo como pertencente aos Xakriaba tem algumas implicagoes em 
relagao a nogoes de pertencimento e propriedade. “Essa musica ai e nossa tambem, 
sabia?” foi o que me disseram alguns Xakriaba enquanto assistfamos um concerto de 
violas na televisao. A transformagao da cultura dos Outros em cultura xakriaba passa 
pela efetivagao dessa nogao de pertencimento, da incorporagao desses elementos ao que 
e a cultura. A criatividade e importante na medida em que opera como um dos 
elementos centrais dessa transformagao. 

Ha outros casos em que conhecimentos ou cultura nativos estao relacionados a questoes 
de propriedade - situagoes que apresentam uma complexidade extrema quando 
associadas a questoes como fair use ou copyright. Brown (2003) analisa o caso de 
artistas aborfgenes, notavelmente Johnny Bulun Bulun, cujos grafismos foram usados 
sem sua permissao para produgao de estampas. Alem do nao respeito a autoria de Bulun 
Bulun, o caso tinha outras implicagoes mais serias: os grafismos dos aborfgenes 
australianos tem ligagao com a terra que os di versos grupos habitam, uso ritual e 
significados cosmologicos que nao devem ser revelados. Alem disso, a arte de Bulun 
Bulun movimentava dinheiro e, na medida em que nao era considerada uma criagao 
individual, gerava retorno financeiro para todo seu grupo: o grafismo era uma 
propriedade coletiva. Cameiro da Cunha (2009a) tambem explora a complexidade na 
discussao dos direitos intelectuais do kampd, mais conhecido como “vacina de sapo”, 
reivindicados por diversos povos indfgenas Pano e Aruak do interfluvio Ucayali-Jurua, 
regiao de fronteira entre o Brasil e Peru. Como chegar a um consenso quanto ao uso do 
conhecimento associado ao kampd, na medida em que os diversos povos da area tinham 
um intercambio intenso de conhecimentos? 

As questoes de propriedade intelectual e cultura parecem extremamente ferteis quando 
pensadas a partir do ponto de vista dos povos amerfndios, pois a os “bens culturais” 
frequentemente tem uma origem exogena ou mesmo extra-humana, como e possfvel 
observar nos diversos mitos transcribes nas Mitologicas, especialmente em “O Cru e o 
Cozido” (Levi-Strauss, 2004). Coelho de Souza (2007) chama a atengao para esse fato, 
enfatizando o caso dos povos Je: 
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De modo geral, a mitologia dos Je setentrionais corrobora fartamente a 
ideia de que a constitui§ao da sociedade humana dependeu da aquisi§ao 
de elementos no "exterior", isto e, originalmente possufdos por nao- 
humanos: assim o fogo roubado do jaguar, as plantas cultivadas doadas 
pela mulher-estrela, o milho revelado pelo rato, os nomes trazidos por um 
xama que foi viver com os peixes, ou obtidos de canibais... Isso se aplica 
igualmente as cerimonias, sendo que, neste caso, o processo de aquisigao 
esta longe de encerrado e, como no terreno da cultura material, novos 
itens nao so foram apenas recentemente incorporados, como continuam a 
se-lo. Essa incorporagao de coisas alheias ao repertorio cerimonial se 
estende tambem a objetos e costumes nao-indfgenas. Materias-primas, 
bens/objetos, cantos, e "cerimonias" inteiras podem ser assim adotados 
(Ibid, p. 11). 


Carneiro da Cunha (2009a) afirma que os povos amazonicos e melanesios compartilham 
a ideia de cultura como emprestimo, como conquista, como apropria§ao. Ha um 
prestfgio associado aos bens exoticos, cuja forga motriz teria raiz no princfpio da 
incorporagao do diferente, relacionado ao princfpio da “abertura para o Outro” como 
desenvolvido por Claude Levi-Strauss em “Historia de Lince” (1993). Trazer, 
domesticar e incorporar o Outro sao vetores da transformagao, atraves dos quais os 
povos indfgenas compoem seu socius em permanente mutagao. Num de seus mais 
celebres ensaios, Yiveiros de Castro fala sobre o conflito entre o princfpio de 
incorporagao do diferente dos povos amerfndios e o conceito antropologico de cultura: 


Nossa ideia corrente de cultura projeta uma paisagem antropologica 
povoada de estatuas de marmore, nao de murta: museu classico antes que 
jardim barroco. Entendemos que toda sociedade tende a perseverar no 
seu proprio ser, e que a cultura e uma forma reflexiva deste ser; 
pensamos que e necessario uma pressao violenta, maciga para que ela se 
deforme e transforme. Mas, sobretudo, cremos que o ser de uma 
sociedade e seu perseverar: a memoria e a tradigao sao o marmore 
identitario de que e feita cultura (Yiveiros de Castro, 2002, p.195). 

Se no universo dos povos amerfndios e melanesios o que chamamos de cultura 
envolveria aculturagao, e importante pensar que os conceitos nativos de cultura podem 
enfatizar a incorpora§ao do Outro e a transformagao. Capturar/incorporar e criar, no 
entanto, nao podem ser compreendidas como agoes antiteticas. Lagrou (2009) discorre 
acerca da nogao de criatividade entre os povos amerfndios para enfatizar justamente o 
poder de capturar, traduzir e transmitir: e atraves da relagao que se da o ato criativo 
(Ibid, p.22). 62 


62 Isso e radicalmente diverso de alguns conceitos ocidentais de criafao e criatividade, sobretudo aqueles 
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“Criatividade” aparece junto a “diversidade cultural” como aspectos a serem protegidos 
por meio das polfticas de salvaguarda ao patrimonio cultural imaterial (IPHAN, 2006, 
p.01). Wagner (1981) fala do aspecto criativo da capacidade do antropologo em 
exprimir a diferenga como cultura (inventar uma cultura), mas essa criatividade nao lhe 
e exclusiva. O antropologo inventa os nativos como os nativos inventam o antropologo: 
dizer que outras culturas nao sao criativas e parte de um esforgo colonizador em toma- 
las subservientes a nossa. O que ha sao diferentes estilos de criatividade (que tambem 
sao estilos de entendimento, simbolizagao, construgao do mundo) que caracterizam a 
capacidade de invengao humana. Representar por si so ja e uma forma de criatividade: 

Representation in itself defines a form of creativity, for it involves the 
representation of elements, objects, ideas or images in some meaningful 
way, that is, through the mediation of words, pictorial styles, or other 
symbolic resources of a culture. In a sense these representational forms 
are the "masks" that any meaningful expression must assume [...] 
(Wagner, 1972, p.04). 

Criatividade e algo inerente a “invengao da cultura” como proposta por Wagner. As 
formas de representar constituem “mascaras” na medida em que sao aquilo de que o 
sfmbolo se traveste e, em certa medida lhe concede significado. A figura da “mascara” 
em Wagner pode estar associada a ideia de ilusao, mas nao a de falsidade ou 
inautenticidade. Ele chama de “mascaramento” o processo que permite pensar a 
invengao como convengao, o que e necessario uma vez que a convengao e aquilo que 
resolve o mundo transformado pela invengao em algo reconhecfvel. 

Ao tomar os presentes dos antigos e transforma-los em cultura ou ao capturar 
elementos da cultura dos Outros, os Xakriaba inventam no sentido que Wagner da ao 
verbo. Tomando criatividade como algo intrinsecamente relacional, podemos 
compreender a captura dos presentes dos antigos e da cultura dos parentes como um 
processo de criagao, de invengao da cultura, no qual os Xakriaba aparecem como 
senhores de seus significados. 


que fundamentam o copyright, nos quais o autor e pensado como um criador solitario, cujo trabalho 
depende exclusivamente de seu talento e fore a de vontade. Esses conceitos tern sido repensados apos a 
popularizacao da “cultura do remix”, do movimento do Software Livre e do compartilhamento, legal ou 
ilegal, de obras autorais na Internet (Savazoni & Cohn, 2009). 
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Escola e Cultura 


A escola indfgena tem uma importancia muito significativa para os Xakriaba. Ela 
representa uma das mais importantes mudangas do tempo d’ agora, a conquista do 
direito a educagao, antes negligenciada pelas autoridades em nfvel estadual, municipal e 
federal - e tambem a conquista da educagao diferenciada. Alem disso, o Programa de 
Implanta§ao das Escolas Indfgenas, criado pela Secretaria de Estado da Educagao de 
Minas Gerais (SEEMG), proporcionou aos Xakriaba um intenso intercambio com 
diversos povos indfgenas, especialmente entre os envolvidos no programa: Arana, 
Caxixo, Krenak, Maxakali, Pataxo, Xakriaba e Xukuru. Esse intercambio sempre e 
referido pelos professores indfgenas como um dos aspectos mais importantes do PIEI. 
Kanatyo, professor e lideranga pataxo, me contou que “ antes da escola nao existia o 
Indio”, afirmando que os Pataxo nao compreendiam muito bem a ideia do que era “ser 
fndio” porque tinham um contato muito restrito com outros povos indfgenas. A 
insergao da tematica indfgena na escola tambem foi valorizada pelos professores 
Xakriaba, como escreve a professora Cristina de Oliveira em seu memorial: 63 


Hoje eu tenho mais liberdade com meu povo e alunos, atraves da escola 
diferenciada. Eu sei como ensinar meu povo a ter uma vida melhor e a 
resgatar nossa cultura cada vez mais. Sinto que as crian^as estao 
crescendo muito com esse saber dos nossos antigos. Nos ja estavamos 
esquecendo o que e ser fndio. Porque nuns tempos atras nos nao 
sabfamos da nossa realidade. A gente estudava com o professor branco, 
mas ele nao valorizava as nossas historias, os nossos costumes e nao 
respeitava as nossas tradi?oes (apud Pereira, 2003, p.55-56. Grifos 
meus). 


E como afirma o professor indfgena Vanginei Silva Xakriaba em um texto de sua 
autoria: 


A implantagao da educagao indfgena diferenciada de Minas Gerais, a 
partir de 1996, com a intensa parti cipagao dos mais velhos, tanto das 
etnias de Minas Gerais quanto de outras etnias do Brasil, e palestras que 
muito conscientizaram todos os participantes e, certamente, o contato 
com outros povos fez que todos voltassem a refletir sobre a cultura 
[...] Hoje a pintura, as dangas, as musicas e nao so os usos de aderegos, 
mas tambem a produgao, estao muito fortes no dia a dia dos Xakriaba 
(Xakriaba, 2005, p.135, grifos meus). 


63 O memorial e um tipo de recurso pedagogico que visa estimular o estudante a construir uma narrativa 
de sua historia de formacao. 
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O PIEI trouxe infra-estrutura, sob a forma de grandes escolas construfdas em aldeias 
indicadas pelo finado cacique Rodrigo, e tambem o ideal da escola diferenciada. Os 
professores, agora jovens treinados para lecionar, contrastavam com aqueles do 
momento anterior: no tempo dos antigos havia mestres itinerantes que ensinavam as 
letras em troca de dinheiro e mercadorias; mais recentemente, no perfodo de luta pela 
terra, professores lecionavam em escolas improvisadas, muitas vezes em suas proprias 
residences, sendo remunerados pela prefeitura municipal de Itacarambi. A implantagao 
das escolas formalizou a possibilidade dos Xakriaba estudarem sem a necessidade de 
viver longe dos familiares e transformou sua relaqao com a escrita e com a fala, como 
afirma Seu Estacio, lideranga da Aldeia Caatinguinha: 


[Seu Estacio]: A escola, como elesfalam quefacilitou mais a dificuldade 
das pessoas de pedir outras pessoas que tinham estudado em outros 
cantos la fora, que tinha a terceira (serie), nem a quarta nao tinha 
direito, ainda tava meio leigo. E. Pra le alguma coisa que vi(c)sse de 
fora, alguma carta que vi(e)sse de fora pra reconhecer. Explicava umas 
coisas que ele pudesse entender, o que ele nao pudesse entender ele nao 
passava. Entao isso pra nos era um pouco dificil. Entao quando a gente 
reuniu o pessoal [...] criou essa escola la do Parque do Rio Doce, e 
reforgou a reserva indigena Xacriaba. Essa reserva, ela reforgou mais 
no grupo de estudo, que hoje ja tern adulto velho que nunca estudou, ja 
sabe assinar o nome dele, ja ta sabendo, e recresceu mais as crianga da 
comunidade que antes nao sabia de nada e hoje sabe muita coisa. Entao 
a brabeza que o povo tinha com a escola fez amansar. A escola 
amansou aquela historia do povo esconder de um, esconder de outro. 
Nao, hoje nao, nao esconde de ninguem mais, que hoje as criancinhas 
que ja nascem ja estao caminhando nafrente pra esta falando, porque ja 
tern uma atividade muito bom da escola. Quando eles nao estao la 
participando da escola, estao mais os outros na casa que eles estao 
estudando, passando pra eles, eles estao tomando conhecimento a 
mesma coisa (Fernandes, 2008, p.28-29, grifos meus). 


Esse aspecto do amansar ou civilizar e visto de maneira positiva, ainda que seja um 
contraponto ao comportamento dos caboclos apurados e dos antigos. Embora os 
Xakriaba deem grande importancia a discriqao e ao silencio, atitudes dos mais velhos e 
dos antigos como a de se esconder de estranhos, nao sao necessariamente valorizadas. 
Viegas afirma que a ideia de o “caboclo legftimo” ter uma atitude orientada pela 
desconfianga tambem e encontrada entre os Tupinamba de Olivenqa: 

Uma dimensao central a esta estetica de a§ao dos Tupinamba de Olivenqa 
e o fato de que as personalidades mais “cismadas” sao exatamente 
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aquelas dos “caboclos puros” ou “caboclos legftimos” e, ao mesmo 
tempo, ser “cismado” nao e necessariamente motivo de orgulho (Yiegas, 
2007, p. 185). 

A unica virtude nos atos de se esconder e se recusar a fazer contato com Outros e sua 
associaqao com a ideia de apuragao, ja que essa atitude e considerada pelos Xakriaba 
como uma limitagao. “As pessoas achavam que nao tinha Indio aqui porque eles 
escondiam... era so chegar gente estranha que eles iamfundando pros matos” me disse 
Seu Jose. Como afirmei anteriormente, a mistura trouxe outros tipos de gente e outros 
tipos de conhecimentos e a transforma§ao decorrente dela e tanto um elemento que 
afasta os Xakriaba do ideal de apuragao quanto o que tornou possivel a vitoria na luta 
pela terra. Quando Seu Emilio ou Seu Estacio afirmam que os Xakriaba amansaram ou 
pegaram civilidade eles estao falando sobre transformagoes relacionadas a mistura, ao 
ser tornado pelo mundo, e outros aspectos que sao entendidos como positivos. Entre os 
Piro a escola tambem tern um papel central na Comunidad Nativa e a educaqao escolar e 
entendida como civilizadora : 


Educational accomplishments such as reading, writing, and counting are 
more practical in their focus. People who cannot read or write, who 
cannot count, and who cannot speak Spanish well are people who ‘have 
not civilized themselves’ (que faltan civilizarse ), and they are also at the 
mercy of those who do posses such accomplishments. It is said of such 
people that no saben defenderse, ‘they do not know how to defend 
themselves’ (Gow, 1991, p.233). 

Quando os Piro se descrevem como gente civilizada eles se referem ao seu 
protagonismo e libertagao do regime do caucho. Nesse sentido se a escola e civilizadora 
e porque o conhecimento que ela traz proporciona meios para a nao-dependencia e a 
autonomia. Na medida em que Seu Estacio destaca que os iletrados dependiam dos 
letrados para ler uma carta, por exemplo, o que Gow afirma para o caso dos Piro pode 
ser dito em relagao ao significado da escola entre os Xakriaba. Lembrando que a alianga 
formada entre o finado Manelao e o finado Geronimo tinha como base o domfnio da 
escrita e da habilidade de plantar muita roga, conhecimentos valorizados pelos 
caboclos. Essa valoriza?ao de conhecimentos exogenos da poder aos jovens, 
contrastando com um panorama no qual os mais velhos eram a maioria absoluta das 
liderangas. O cacique Domingos, o prefeito Jose Nunes e grande parte dos Xakriaba em 
poshjoes de poder sao relativamente jovens. 
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Tais alteragoes dizem respeito ao fato, por exemplo, das criangas 
desenvolverem atividades que muitos adultos nao dominam, invertendo 
assim padroes de interagao tradicionais onde as geragoes mais j ovens sao 
socializadas a partir da experiencia dos adultos. Em diferentes situates, 
um dos efeitos do infcio sistematico da frequencia escolar se verifica no 
fato de que as gera?oes mais jovens passam a ter um papel de lideranga e 
as proprias criangas passam a ter acesso a bens culturais - como a escrita 
- que seus pais nao dominam (Gomes et alii., 2008, p.18). 

Nesse panorama, o que implica trazer a cultura para dentro da escola? A pesquisa de 
Pereira (2003) procurou perceber como a educagao diferenciada estava sendo construfda 
dentro das escolas, e tambem sobre o que ela chama de “praticas culturais” (pintura das 
casas com pigmentos de tod e o jogo de loa ) dos Xakriaba da aldeia Caatinguinha. A 
autora tenta tra$ar a relagao entre a escola e “a cultura” dos Xakriaba, expressa nessas 
praticas que ela toma como sinais diacrfticos da aldeia onde pesquisou. Por outro lado, 
Pereira descreve muito bem a maneira particular como as aulas ocorriam na 
Caatinguinha durante o perfodo de sua pesquisa: lecionadas em locais improvisados, 
nos quais a parti cipagao e aberta e o processo de ensino parece absolutamente informal. 
Embora o caso da Caatinguinha fosse peculiar, por se tratar de uma aldeia que nunca 
abrigara uma escola antes, e possivel dizer que alguns aspectos observados por Pereira 
podem ser aplicados as escolas xakriaba como um todo. Do ponto de vista 
organizacional, a escola xakriaba e a mais conservadora dentre aquelas dos povos 
indfgenas do estado de Minas Gerais, obedecendo a maioria das normas e 
procedimentos da SEEMG (Gomes, 2006, p.320-321). Isso nao impede que elas 
agreguem outras pessoas alem de alunos e professores: a merenda muitas vezes e 
servida para qualquer um que deseje comer, as dependences estao sempre cheias de 
gente e ali se realizam reunioes de associates e festas. A escola tambem tern peso 
sobre a vida dos Xakriaba, uma vez que influencia intensamente as interagoes entre 
adultos e criangas. 

Com a instituigao da escola indfgena Xacriaba, ocorrem muitas 
mudangas na organizagao social e no cotidiano de vida das comunidades. 
O funcionamento regular das escolas estaduais indfgenas trouxe 
mudangas profundas nao so para as formas de contato com o Estado e 
gestao das escolas, mas tambem para o cotidiano de vida criangas e das 
famflias. [...] Com a institui§ao da escola indfgena, e seu carater 
obrigatorio, assumido tambem pelas liderangas locais, a escola passa a 
ser um espatjo social diferenciado dos demais na vida cotidiana, e que 
ocupa uma parcela significativa do tempo das criangas que a frequentam. 
Esse movimento nao acontece sem resistencias e contradigoes, pois a 
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experiencia em relagao a escola apresenta uma grande diversidade nas 
diferentes aldeias, algumas das quais sao ate hoje formadas na sua 
totalidade por pessoas adultas analfabetas, enquanto outras ja contavam 
com a presenga de predios publicos construfdos para as escolas desde os 
anos 80 (Gomes et alii., 2008, p.17). 

Nesse contexto, os professores de cultura surgem como fcones do ensino diferenciado 
e, mais que isso, como atores importantes no processo de levantamento da cultura. O 
cargo de professor de cultura foi criado em 2005 por demanda dos povos indfgenas de 
Minas Gerais com a intengao de trazer para dentro das escolas aqueles que sabiam sobre 
a “cultura” de seus respectivos povos, mas nao eram formados como professores. Os 
Xakriaba puderam empregar nas escolas professores sem educagao formal, mas capazes 
de ensinar cultura : ancioes, artesaos, festeiros, liderangas, pajes e tambem jovens 
engajados no levantamento da cultura. Em campo, conheci di versos professores de 
cultura e acompanhei algumas de suas aulas, alem de ter a oportunidade de ver como o 
tema da cultura era trabalhado pelos demais professores. Como afirmei antes, o 
conteudo lecionado pelos professores de cultura e muito diverso, o que contribui para a 
identificagao desse conteudo com a ideia de cultura, pois cultura 6 o que ensina um 
professor de cultura, nao importando se ele fala sobre a maneira como viviam seus 
avos, se ensina a fabricar artesanato ou se trabalha com ceramica. 

As decisoes sobre quern serao os professores de cultura pesam sobre a diretoria das 
escolas e as liderangas das aldeias. A nomeagao de um mais velho, um artesao ou um 
paje para o cargo de professor de cultura ocasiona reagoes interessantes, como 
aconteceu quando indicaram Vicente para ser o professor de cultura na aldeia 
Caatinguinha. Trata-se do mais jovem entre curadores/pajes da TIX e tambem um dos 
mais respeitados, por ter aprendido o que sabe com o avo, o finado Inocencio. Vicente 
conhece muito sobre os remedios do mato, sejam eles de origem animal ou vegetal, e 
tambem sabe rezas e bengaos como poucos em sua idade. Quando estive em sua casa, 
ele me mostrou que estava construindo um local, uma Casa da Medicina, para atender 
pessoas que o procuravam para serem benzidas ou para obter receitas de remedios do 
mato. Conversamos por algumas horas e Vicente me contou que quando esteve 
trabalhando no corte de cana nos estados de Sao Paulo e Mato Grosso do Sul ele 
conheceu muitas cidades e ate outros pafses (Paraguai e Bolivia). Passou muito tempo 
cortando cana e levando outras pessoas da Caatinguinha com ele. Durante a minha 
visita, Vicente me mostrou uma serie de objetos que guardava em sua casa e se referia a 
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eles como coisas da cultura : cachimbos, saias de palha, cocares, chocalhos, entre 
outros objetos. Antes de nosso encontro, numa reuniao do projeto Casa de Cultura, no 
imcio do mesmo ano, Vicente comparecera pintado e trajado com esses objetos da 
cultura. Em nossa conversa, ele mencionou que desejava ter uma filmadora para 
registrar alguns elementos da cultura da Caatinguinha e que estava tentando criar 
condigoes para que as pessoas sempre pudessem visitar a ele e a outros curadores antes 
de serem encaminhados ao sistema de saude da FUNASA. Na escola da Caatinguinha vi 
que a questao dos remedios do mato estava sendo trabalhada com os alunos, uma vez 
que havia varios cartazes descrevendo as plantas e informando sua utilidade . 64 

Todas essas iniciativas que estavam ocorrendo na Caatinguinha tinham ligagao com o 
levantamento da cultura, mas exceto pelo salario de professor de cultura de Vicente, 
nao eram financiadas por qualquer projeto em especffico. Em decorrencia de uma piora 
no estado de saude de Seu Estacio, tradicional lideranga da Caatinguinha, Vicente havia 
sido indicado para assumir o papel de lideranga, seguindo um padrao de sua aldeia em 
que as figuras de lideranga sao escolhidas entre os que sabem benzer. Mas, o mais 
impressionante em relagao a todas essas iniciativas da Caatinguinha e que, num 
primeiro momento, Vicente havia recusado o cargo de professor de cultura por nao se 
julgar capaz de dar aulas de cultura. No entanto, o que estava em jogo nao era a sua 
capacidade em dominar e transmitir conhecimentos que integram o que os Xakriaba 
chamam de cultura, mas em associar aquilo que sabia com a nogao de cultura. Nesse 
sentido, a cultura de Vicente, composta por seu conhecimento dos remedios do mato, 
era o que ele ensinava em suas aulas naquele momento. Professores diferentes ensinam 
diferentes aspectos da cultura. 

u Eu nao sei dessas coisas que o Jair [outro professor de cultura ] sabe. Eu trabalho e 
com a vida nossa de antigamente, ate de como era o estudo”, afirmou Dona Antonia, 
professora de cultura da Rancharia. As outras coisas as quais ela se referia eram a 
fabricagao de saias de embira (fibra tirada de uma serie de palmeiras diferentes) e 
colares. Ela dividia com Seu Jair a responsabilidade pelo ensino de cultura porque ele 
dominava um conteudo diferente, e o contrario tambem era verdade: Seu Jair e filho de 
mae Xakriaba, mas crescera longe dab e nao conheceu a vida de antigamente a que se 


64 Os remedios do mato tambem sao chamados de remedios dos antigos. 
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refere Dona Antonia. No entanto, Seu Jair e sua famflia sao peg a fundamental na 
recuperagao da lingua xakriaba uma vez que sua mae, a finada Dona Dejanira, e 
considerada uma das poucas pessoas que detem conhecimento da lingua. 

No Barreiro Preto e no Sumare, as aulas de “Praticas Culturais e Artes” que presenciei 
envolviam o trabalho com a Folia de Reis, com a ceramica, com a comida dos antigos, 
alem do levantamento de alguns aspectos da vida dos Xakriaba como sinais (especies de 
agouros) e prescrigoes alimentares. 65 Muito do conteudo das aulas estava associado a 
outras iniciativas, especialmente projetos de cultura ou percursos academicos, uma vez 
que os professores ffeqiientemente estao envolvidos nessas iniciativas. Seu Nicolau, 
professor de cultura e atual presidente da Associagao Indfgena Xakriaba da Aldeia 
Barreiro Preto (AIXBP), sempre procurava trabalhar com os alunos temas caros aos 
projetos que a associagao estava executando. O mesmo faziam Dona Dalzira, 
considerada uma das mais habilidosas ceramistas dos Xakriaba, e Nei, seu filho e 
tambem ceramista. Assim, muitas das atividades relacionadas aos projetos de cultura 
das quais tomei parte durante o trabalho de campo tambem eram aulas de cultura. 

Em geral, as aulas de cultura sao conduzidas em torno da pratica ou conhecimento 
escolhido, nao havendo muitas interrupgoes por parte dos professores. O metodo 
adotado pelos professores e comegar passando instrugoes e depois realizar a atividade 
que querem ensinar aos alunos, que apos algum tempo de observagao tambem tomarao 
parte nela. Trata-se de um modo de aprendizado tfpico dos Xakriaba, onde quern ensina 
simplesmente passa a realizar a tarefa esperando que aquele que o acompanha consiga 
fazer o mesmo depois de algum tempo. Essa relagao entre “quern ensina” e “quern 
aprende” e reproduzida na transmissao dos mais di versos conhecimentos: do trabalho 
na roga ao ato de guiar vefculos automotivos. Gomes (2008) relaciona esse processo 
com a vida das criangas e jovens no cotidiano da aldeia: eles se encontram sempre numa 
posigao de potenciais aprendizes, pois se pressupoe que sao menos competentes na 
realizagao de uma serie de atividades - o que, como dito anteriormente, se inverte em 
relagao a uma serie de conhecimentos exogenos como, por exemplo, a operagao de 


65 A ideia de que as prescrigoes alimentares seriam cultura se consolidou atraves da leitura de um livro 
organizado pelos Yawanawa e intitulado “ Costumes e Tradigdes do Povo Yawanawa” (Vinnya, Aldaiso 
et alii, 2006), onde dedicam um capitulo inteiro a “preferencias e regras” alimentares. 


132 



aparelhos eletronicos. 


66 


Essa dinamica de interagao entre mestres e aprendizes nas aulas de cultura era 
interessante mesmo para mim, que freqlientemente me encontrava numa posigao de 
completo leigo no que estava sendo feito: e possfvel afirmar que eu estava “aprendendo 
cultura ” tanto quanto os jovens alunos de meus colegas Xakriaba. Numa dessas 
ocasioes eu estava ajudando os professores indfgenas na fabricagao de tijolos reffatarios 
a serem usados na construgao de um fomo para queima de pe§as e telhas de barro na 
aldeia Pindafbas. Era uma atividade ligada ao projeto “ Revitalizagao das Praticas 
Artesanais... ,, que deveria acontecer em forma de mutirao e, no entanto, aqueles que 
estavam presentes ali eram majoritariamente professores (dois eram professores de 
cultura ) e alunos. Devfamos cortar 3500 tijolos, misturando uma porgao de serragem 
para cada duas de barro. O trabalho de cavar o chao e pesado e e necessario ter 
habilidade para conseguir a consistencia ideal do barro e tirar os tijolos da forma sem 
que se desmanchem. Tao logo o trabalho comegou os professores que tinham 
experiencia na fabric agao de tijolos tomaram a frente, seguidos por outros professores. 
Junto aos jovens e criangas, eu observava o trabalho e tirava algumas fotos que seriam 
usadas no relatorio do projeto. A cada vez que eu tentava fazer alguma coisa, de 
maneira desajeitada, encorajava um jovem ou crianga a tentar tambem - ja que minha 
iniciativa era a de um completo inexperiente. Numa segunda ocasiao, durante uma aula 
de artes focada na fabric agao e desenho em telhas, o processo tambem foi similar, mas 
dessa vez foram os alunos que me encorajaram a tentar cortar telhas. 67 

Desde que soube da existencia do cargo dos professores de cultura eu pensava a 
respeito do que implicava “ensinar cultura” no ambito escolar. Tratar-se-ia de um 
deslocamento de contexto? Seria algo similar ao que fazemos quando criamos 
instituigoes culturais e museus onde transformamos cultura em Cultura atraves de sua 
institucionaliza§ao (Wagner, 1981)? O que percebi, no entanto, foi que as aulas de 
cultura constituem um momento onde se aprende cultura, e que algumas vezes pouco 
diferem dos momentos em que a cultura seria aprendida fora do ambito escolar. As 


66 O que remete a interaijao nomeada por Teixeira (2008) deu o nome de “reciprocidade intergeracional”, 
mencionada na primeira parte do texto. 

67 Essa relaijao pouco formal entre aprendizes e mestres e perceptfvel diante da pergunta “com quern voce 
aprendeu isso?”. Como resposta o interlocutor aponta alguem como mestre para mais tarde dizer que “ Eu 
vi fulano fazendo, mas aprendi mesmo foi fazendo sozinho”. 


133 



aulas de cultura, especialmente as aulas praticas, agregam pessoas que nao sao alunos 
ou professores - mesmo porque quase sempre estao associadas a outras iniciativas, 
como os projetos de cultura. Estes tomam parte da atividade ou ficam a volta dela 
interagindo com os alunos e professores; os alunos por sua vez, nao sao obrigados pelos 
professores a tomar parte e fazem o que querem da maneira que desejam. Pode nao 
haver qualquer diferenga entre cortar tijolos ou fazer ceramica numa aula de cultura e 
fora dela; o que muda e o proposito, a insergao daquele ato na vida dos Xakriaba: antes 
se fazia tijolos apenas para construir casas, agora eles tambem sao feitos porque se 
tomaram uma expressao da cultura xakriaba. Wagner afirma que o antropologo 
metaforiza vida como cultura, na medida em que transforma o que vivem os nativos que 
estuda em cultura e tambem porque passa a enxergar sua vida como cultura em 
decorrencia do choque cultural, do contraste. 

No imcio de 2008, assisti ao video de formatura da primeira turma de alunos do ensino 
medio da escola indfgena. Pintados, paramentados com roupas de palha e cobertos de 
adomos corporais, os alunos se dividiram entre juramentos de formandos, discursos de 
autoridades e dangas e cantigas da cultura: formar-se como aluno da escola diferenciada 
implica dominar conhecimentos do branco, mas tambem se formar como fndio, 
aprender cultura. A centralidade que a escola adquiriu na vida dos Xakriaba faz com 
que ela seja um espago fundamental no processo levantamento da cultura. Se a cultura 
e pensada a partir do contraste, do contato com o Outro, a escola diferenciada tambem e 
um espago privilegiado de construgao da cultura , ja que seus processos fortalecem o 
contato dos Xakriaba com os outros povos, conhecimentos e contextos. 68 

Artesanato : dos adomos corporais 

Uma das principais expressoes da cultura nos Xakriaba e fabricagao e o uso de adomos 
corporais, que os xakriaba chamam de artesanato. 69 Edvaldo foi o primeiro Xakriaba 

68 Esse lugar da escola diferenciada nao e exclusivo dos Xakriaba. Os Pitaguary, povo indfgena do Ceara, 
se referem a escola diferenciada como o “ lugar de fazer indio” (Sousa, 2008). 

69 Artesanato e uma categoria que engloba mais que os adomos corporais. Fazer artesanato pode ser uma 
referenda a manufatura de gamelas, colheres ou cestos. Mas na medida em que os adornos sao referidos 
coletivamente como artesanato e essa palavra e usada quase que exclusivamente para designa-los, tratarei 
artesanato como uma categoria nativa dos Xakriaba para os adornos corporais. Estes tambem podem ser 
referidos como enfeites, e o ato de usa-los como enfeitar. Para todos os efeitos, penso nas pecas 
produzidas pelos Xakriaba enquanto objetos de arte indfgena assumindo que nao ha uma diferenija nativa 
entre “arte e artefato”, uma vez que nao ha uma separagao radical entre objetos produzidos para uso e 
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que encontrei em Sao Joao das Missoes, em junho de 2005 durante a semana das 
festividades de Sao Joao. Na ocasiao ele estava coberto de adornos: um enfeite labial de 
madeira, dois alargadores de osso nas orelhas, varios colares e braceletes. Como me 
disse na epoca, ele havia fabricado a maioria dos adornos e havia recebido alguns de 
presente de outros artesaos Xakriaba e tambem de outros indfgenas. Edvaldo havia se 
formado como professor indfgena atraves do PIEI e integrava o Conselho Estadual de 
Saude Indfgena, viajando com frequencia para cumprir as fungoes da segunda ocupagao. 
Em 2005 ele contou que havia parado de fabricar artesanato por ter assumido, naquele 
ano, a fungao de Secretario Municipal da Saude da administragao de Sao Joao das 
Missoes. Eu nao conversaria novamente com Edvaldo pelos proximos dois anos 
seguintes, mas sua imagem contrastaria com a maioria dos Xakriaba que eu encontrei 
durante esse intervalo de tempo: a maioria deles nao usava qualquer adomo. Estes eram 
usados principalmente por figuras de lideranga e pelos artesaos que os fabricavam. 
Mesmo esse uso restrito era algo relativamente novo entre os Xakriaba, como atestaram 
Edvaldo e Seu Emilio: 


Edvaldo: Entdo assim, foi o tipo e mudanga que ate eu send, assim, que 
foi muito rapido, ne. Quern discriminava, hoje usa, ne. Entdo, ja acha 
bonito. Agora isso precisa mesmo de alguem ter que mostrar, que prova 
que isso e bom e bom pra gente. Que isso e parte da nossa cultura, ne. 
Isso e uma coisa que nao foi nos que inventou, isso ja vem dos antigos. 
Ate os velhos mesmos ate deixou de usar, ne. 

Emilio: Pela vergonha. 

Edvaldo: E, pela discriminagao que tinha, ne. Ai deixou de usar. [...] 
Domingos: Os mais velhos nao usava era com medo... 

Emilio: Do perseguidor, da perseguigao. 

Domingos: E. 

Edvaldo: A [ foi aqui, eu lembro, ate que na epoca eu tinha uns quinze 
anos, foi um pouco antes de eu ir para Sao Paulo, e que isso era forte 
demais, a discriminagao. Era tao forte a discriminagao que a gente tinha 
vergonha de falar que era mdio. Inclusive aqui, nao so aqui nos 
Xacriaba, mas nas cidadezinhas fora ai, a gente tinha ate vergonha de 
falar que era Xacriaba. Que era uma especie de perseguigao mesmo. Ja 
hoje, a gente fala isso com franqueza mesmo, com firmeza (Xakriaba, 
2005, p. 32-33). 

A ideia do abandono dos adornos e da pintura por “vergonha” ou “perseguigao” tern 
ampla difusao entre os Xakriaba, sendo apontada como uma das causas para a perda da 
cultura. Conversei com diversos artesaos acerca do uso dos adornos e eles dizem nao se 


con temp lacao (Lagrou, 2009, p.14). 
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lembrar de ninguem que usasse o artesanato e dizem que os velhos que tinham essa 
memoria tambem ja haviam falecido. “Eu lembro de gente usando colar de Lagrima-de- 
Nossa-Senhora [ Coix lacryma-jobi L.]... e as mulheres tambem andavam com lengo na 
cabega” me falou Marcelo, um professor indfgena que tem pesquisado a fabric agao e o 
uso do artesanato entre os Xakriaba. 70 Salvino, artesao da aldeia Morro Falhado, 
tambem falou o mesmo: “'Artesanato e coisa dos mais anti go s mesmo. Agora que 
voltou , \ Os “ velhos ” referidos por Edvaldo sao os antigos, que deixaram de ostentar o 
artesanato por perseguigao e preconceito - o mesmo que os Xakriaba sofreram quando 
voltaram a usa-lo, no final da decada e 1970. O retomo do uso e da produgao do 
artesanato tem estreita ligagao com a luta pela terra: 


Entrevistador: Seu Emilio, por que 1979? O que tinha em 70 que o 
senhor achou de comegar isso? 

Emflio: Foi o tempo que nos comegamos a lutar. Eufui pra... Teve uma 
ocasiao que nos reunimos um grupo pra ir em Brasilia. Rodrigo ja tava 
indo, ai chegou... Nada de decisao sobre a terra. Ai reunimos um grupo 
para ir pra Brasilia para conversar com o Ministro da Justiga. [...] Ai 
nos reunimos, ai nos fomos fazer artesanato pra usar, pra levar pra 
apresentar, fazer fotos, essas coisas. Tem foto ainda dessa epoca ne 
(Ibid., p.27-28). 

A perseguigao referida por Seu Emflio tem relagao com o episodio do Curral de Varas, 
ja que as tralhas do Tore recuperadas pelo finado Rodrigo e por outros, incluem uma 
serie de adornos. “ Quando eu fui no segredo la na Rancharia eu vi, tinha muita coisa 
guardada naquelas lapas de la. Voce ve, tinha isso que hoje a gente chama por cocar, 
mas chamava era carapuga. Aquilo era feito de couro do caititu...” me contou Seu 
Emflio. Ele e apontado por todos como o primeiro a voltar a fabricar o artesanato, e 
afirma que teve a ideia de comegar a fabricar os adomos a partir de pedagos de pegas 
antigas encontradas. 


Emflio: Mas o pessoal nem que vendia tambem nada, era so pro enfeite 
da gente, pra enfeitar para trabalhar. A gente trabalhava ne, a gente 
trabalhava pajelanga. Na pajelanga tudo tinha ele, ne. [...] 
Entrevistador: E outros, de madeira, esses desenhos todos de madeira 
que tem... 

Emflio: E pra enfeite. [Os desenhos] tirava dos ossos, dos artigos dos 
ossos que os velhos vinha fazendo, que a gente usava, que os velhos 
usava. Tiramos daqueles... isso e coisa antiga, ne? [...] A gente foi 
encontrando e a gente ja foi comegando a trabalhar. Ai foi vendo, 


70 O colar de Lagrima-de-Nossa-Senhora era usado para benzer, e tambem e conhecido como colar de 
benzimento. 
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achava bonito, o gosto dos mdios, ne? A gente iafazendo. O principal e 
esse corte aqui [aponta pra uma pulseira]. 

Entrevistador: Esse losango... Quer dizer que esses primeiros 
pedacinhos o senhor encontrou nas cumbuquinhas? 

Emilio: E, encontrei nas cumbucas (Ibid., p.26-27). 

Se Emilio inspirou-se em um presente dos antigos para comegar a manufatura dos 
adornos, ele tambem nao nega que a atividade tambem devia muito a sua criatividade. 


Emilio: Eu nao sei como foi que consegui tirar essas coisas. Naquele 
tempo a gente nao tinha televisao, nao conhecia livro. Eu nao tirei essas 
coisas de lugar nenhum [...] vai ver isso ta e no sangue da gente. Essa 
aqui e uma foto minha, eu morava num ranchinho de beira chao mais a 
mulher [mostra a foto]. Esse cocar na minha cabegafoi dos primeiros a 
ser feito de novo aqui e fui eu quern fiz (Pedra Redonda, novembro de 
2009). 77 

As duas falas foram registradas em diferentes momentos. Na primeira, Emilio se refere 
as pegas que fabricou a partir dos presentes encontrados, e na segunda ele fala das peg as 
que foi criando com o tempo. A habilidade dos artesaos para fazer os adornos com 
perfeigao e tao valorizada quanto sua capacidade criativa. A criatividade do artesao 
xakriaba esta relacionada a todo um complexo de multiplas influences ( antigos e povos 
parentes ) mais do que a capacidade de criagao “a partir do nada”: a criatividade no 
sentido pensado por Wagner (1981) sempre implica relagao. Ao contrario dos adornos 
de migangas elaborados pelos Kaxinawa, Kayapo e outros povos indigenas, os Xakriaba 
priorizam materiais nativos em seus adornos. Penso nesses materiais como proprios aos 
Xakriaba porque estao amplamente disponiveis em terra indigena e muitos deles j a eram 
utilizados na confecgao de outros objetos, tais como gamelas, potes, cachimbos e 
colheres. E o design dos adornos, na medida em que sao referidos como coisas dos 
antigos ou dos povos parentes, que seria capturado atraves de um processo criativo e 
transmissivo. Como afirma Lagrou acerca das concepgoes nativas de arte entre os povos 
amerindios: 


Dificilmente se responsabilizara a ‘criatividade’ do artista pela produgao 
de novas formas de expressao. O artista e antes aquele que capta e 
transmite ao modo de um radio transmissor do que um criador. Preza-se 
mais sua capacidade de dialogo, percepgao e interagao com seres nao 
humanos, cuja presenga se faz sentir na maioria das obras de aspecto 
figurativo, do que a capacidade de criagao ex nihilio, criagao do nada. 


71 Tirar tem dois significados diferentes na frase de Emilio. O primeiro refere a aprender a fazer algo, ou 
tirar a pega, e o segundo se refere ao ato de copiar algo, ou tirar de algum lugar. 
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Esta ideia de ser mais receptor, tradutor e transmissor que criador vale 
para a musica, a performance e a fabric agao de imagens visuais e 
palpaveis (Lagrou, 2009, p.22). 


Grunewald (2006) discorre sobre o artesanato dos Pataxo, analisando o processo 
historico de sua reinsergao naquele povo indfgena e a relagao com o mercado criado em 
tomo do turismo no litoral do sul da Bahia. Como no caso dos Xakriaba, os Pataxo 
deixaram de usar os adornos e voltaram a fabrica-los durante a decada de 1970. 
Grunewald aborda a arte Pataxo sem desvincula-la de seu contexto turfstico, evitando 
banalizar os objetos porque seriam produzidos para o comercio. Ele afirma que as 
consideragoes acerca de ideias de “turismo” e “tradigao” 

sao importantes para categorizar os dados etnograficos sobre o processo 
de constituigao do artesanato tradicional Pataxo e de como ele passou a 
ser uma referenda na construgao da identidade etnica do grupo. [...] 
mesmo que as artes turfsticas sejam aptas a fomecer essa identidade, os 
Pataxo procuram estabelecer nuangas entre elas, de modo a saber quais 
sao as definidoras de sua tradigao e quais sao meramente objetos de troca 
trazidos pelos brancos (Grunewald, 2006, p.176) 

Embora seja possfvel argumentar que a fronteira entre “objetos definidores de tradigao” 
e “objetos de troca trazidos pelos brancos” pode ser muito tenue (cf. Lagrou, 2009, 
p.59), Grunewald afirma que os proprios Pataxo fazem essa separagao. Os Pataxo 
teriam comegando a fabricar adomos a partir de pegas de outros povos, especialmente 
os Xerente, trazidas pelo chefe de posto Leonardo Machado. Alguns indfgenas tambem 
tinham aprendido algumas tecnicas de fabricagao de pegas em Salvador (Grunewald, 
2006, p.161-163). A separagao entre as pegas “turfsticas” e “definidoras de tradigao” se 
da na medida em que algumas parecem ter sido adotadas enfaticamente como objetos 
propfcios apenas para o comercio. Nao existe um mercado turfstico para os Xakriaba, 
mas o artesanato costuma ser referido como trabalho pelos artesaos por ser capaz de 
gerar dinheiro. Seu Emflio, Salvino e Edvaldo foram os primeiros a fabricar artesanato 
em larga escala visando vende-lo em viagens. Edvaldo conta que costumava pagar por 
comida e bebida com adomos em viagens quando seu dinheiro acabava: “as pessoas 
achavam bonito, aceitavam a troca” Salvino chegou a ser agente de saude indfgena 
durante alguns anos, mas recentemente abandonou o cargo e passou a se dedicar 
integralmente ao offcio de faz.er artesanato. Todos eles usam adornos, exibem as pegas 
que fabricam no proprio corpo. Durante os meus cinco anos de convivencia entre os 
Xakriaba observei o surgimento de uma nova geragao de artesaos e tambem de um 
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crescimento exponencial do uso de adomos corporais. Alguns desses artesaos fabricam 
os adornos tendo como principal intento o uso, circulando as pegas apenas quando 
presenteiam outras pessoas ou efetuam trocas. 


Desse modo, a circulagao da maior parte do artesanato produzido pelos Xakriaba se da 
na propria terra indigena. Comprados ou trocados, os colares e pulseiras podem ser 
vistos em criangas, jovens, adultos e idosos, nas mais diferentes aldeias. Essa situagao e 
inversa aquela do perfodo de infcio da fabricagao do artesanato, quando os Xakriaba 
ainda encontravam preconceito em relagao aos adornos e se comportavam de ambigua 
frente a pessoas que o usavam. 

Emilio: Ai demarcou nossa terra. Ai fiquei trabalhando. Ai ficou 
achando muitos parentes daqui, nao e massacrando eles nao, mas muitos 
parentes daqui ficaram rindo de mim. Eu com cocar na cabega, eu com 
colar. [...] Pintura, que eufazia pintura tambem. Pintura com jenipapo e 
de barro. [...] Ai eles ficaram tirando sarro de mim : “Ele quer ser mais 
indio que os outros, parece que e mais puro que os outros ” [...] Porque 
o cacique tambem nao usava, ne. [...] Ele nao gostava nao, mas de vez 
em quando um. Ai arrumei pra ele seis colares, ele comegou a usar. Ele 
comegou a andar e viu que as outras tribos tambem, todo mundo ja 
[usava]. Falou: “Sabe que vou ter que usar tambem, nao tern jeito nao.'’' 
(Xakriaba, 2005, p.29) 

Os parentes provocavam Emilio afirmando que um Xakriaba usando artesanato estaria 
tentando demonstrar ser mais puro ou apurado que outros. Essa e outras situagoes nos 
permitem relacionar da ideia de apuragao com a questao da corporalidade. Os antigos 
eram diferentes nao apenas porque detinham conhecimentos que os Xakriaba de hoje 
ignoram (e vice-versa). Sua diferenga tambem jazia no fato de que tinham outros 
corpos. Apuragao passa por ter um corpo julgado como mais proximo aquele dos 
antigos, mas esse corpo apurado e construido tanto quanto dado. Seeger, Da Matta e 
Yiveiros de Castro (1979) falam na centralidade o idioma corporal como estruturador da 
pessoa, experiencia e organizagao social entre os povos amerfndios. Os ideais da 
mistura, do sangue e da comida como substancia produtora de relagoes, corpos e 
pessoas entre os Xakriaba envolvem um idioma claramente baseado na corporalidade. 
Correia (2010) em sua pesquisa sobre a pessoa e a crianga Xakriaba, e Fernandes (2008) 
ao discorrer sobre os processos de cura, tambem trazem diversos apontamentos acerca 
da construgao do corpo entre os Xakriaba. 
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Ha todo um universo de proibigoes alimentares, resguardos das parturientes, doengas 
contrafdas atraves do vento e processos de construgao do corpo da crianga para o 
trabalho. Esse ultimo e produzido desde o nascimento, atraves de massagens aplicadas 
pela parteira (Correia, 2010, p.33), e mais tarde por meio de uma serie de 
procedimentos que visam dar agilidade e forga a crianga: 

Substancias retiradas das pernas dos animais sao aplicadas no corpo da 
crianga. Dois produtos sao indicados: o tutano retirado do osso da canela 
de veado e a banha das pernas da galinha. No primeiro caso a aplicagao 
do tutano e feita diretamente sobre a perna da crianga, no segundo, a 
crianga tem suas pernas banhadas na mesma agua que foi usada para 
depenar uma galinha. A outra maneira de fazer a crianga andar mais 
rapido e fazer com que ela coma a carne destes animais no caso o animal 
indicado e o soim, um macaquinho muito agil e habilidoso muito 
presente na regiao. Acredita-se que as habilidades para caminhar destes 
animais permanegam acumuladas em determinadas partes de seus corpos 
mesmo depois de mortos. Estas habilidades estariam disponfveis para 
quern ainda nao as possufssem e os consumissem. No primeiro caso a 
propria canela do veado concentra suas habilidades de correr, pular e, da 
mesma forma ao depenar a galinha na agua quente, a habilidade de 
caminhar deste animal e transferida para o lfquido atraves de sua gordura. 
O ato de aplicar ou banhar a crianga nestes produtos traz em si a ideia de 
moldar o corpo da crianga, de forma que ela ande de forma agil, com 
rapidez e destreza (Ibid., p.40). 

O corpo dos meninos deve se tornar forte e apto para o trabalho, que num primeiro 
momento se concentra em torno dos pais, avos e familiares proximos, mas tambem e o 
que vai lhes garantir condigoes de assumir uma casa e produzir sua propria famflia. O 
corpo continua sendo moldado apos a infancia, principalmente atraves de doengas 
contrafdas e seus processos de cura. A partir dessa nogao de corpo entre os Xakriaba, 
me parece perfeitamente adequado falar na produgao de um corpo apurado usando, 
dentre outras coisas, o artesanato. Os Xakriaba ostensivamente adornados costumam 
ser referidos enfaticamente como mdios. Como Edvaldo me disse: 


Eu gosto de viver e desse jeito. Gosto de andar e assim, com meu 
artesanato, sem camisa. Quando eu chego num lugar todofala: “Chegou 
o mdio. Ai e mdio mesmo!” [...] Nao tenho vergonha de usar colar, 
pulseira nem brinco, sempre achei essas coisas bonitas (Sumare, Julho 
de 2009). 

Escutei afirmagoes similares em diversas ocasioes, nas quais pessoas com cabelos 
longos, descalgas ou sem camisa era referidas como mdios, da mesma forma que 
aqueles dotados de caracterfsticas ffsicas atribufdas aos caboclos apurados. Afirmagoes 
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como “ ele esta deixando o cabelo crescer, esta virando mdio ” nao deveriam ser 
tomadas por seu lado inverso: a pressuposigao de que aquele que esta “virando rndio” 
nao o era antes. Viveiros de Castro (2006) pensa esse processo de transformagao como 
algo constante, nao ha qualquer condigao ou identidade que seja da ordem do dado: para 
“ser algo” e preciso “virar algo” o tempo inteiro. A fabricaqao e o uso do artesanato 
podem ser pensados como um vetor desse processo: como objetos de arte indfgena eles 
tern eficacia e agenda sobre os corpos. 

Embora sejam emblemas caracterfsticos dos Xakriaba, notados e reconhecidos pelos 
habitantes das localidades e cidades vizinhas, os adomos devem ser pensados a partir 
das teorias xakriaba de produgao do corpo e da pessoa. Se afirmarmos, a exemplo do 
que faz Griinewald em rela§ao aos Pataxo, que o artesanato dos Xakriaba se relaciona 
com a “afirmagao de identidade”, o poder transformador dos adomos e das pinturas nao 
pode ser negado. O levantamento da cultura enfatiza uma relagao com os antigos, uma 
produgao da apuragao na qual os adomos sao pe§a fundamental, o que seria um analogo 
xakriaba do voltar a virar mdio. Abundam exemplos etnograficos onde a ideia de 
“roupa” esta relacionada com capacidades e agencias transformacionais, donde Viveiros 
de Castro (2002) afirma que entre os povos amerfndios “[a] noqao de roupa e, com 
efeito, uma das expressoes privilegiadas da metamorfose - espfritos, mortos, xamas que 
assumem formas animais, bichos que viram outros bichos, humanos que sao 
inadvertidamente mudados em animais” (Viveiros de Castro, 2002, p.351). Nesse 
sentido podemos pensar no enfeitar como a produ§ao de um corpo apurado que 
implica, de fato, em virar mdio: um movimento de atualizagao de um “devir-mdio”. 

Viveiros de Castro (1999) cita a ideia do “devir-mdio” ao afirmar que a produgao ativa 
de uma distintividade pelos povos indfgenas do Nordeste, ainda que possa ser vista 
como resultado de um projeto politico, realmente os tornou diferente. Pois nao ha 
diferenqa que seja dada naturalmente, e mesmo os povos indfgenas virtualmente 
“isolados” na Amazonia seriam “culturalmente” distintos: sua diferenga tambem e parte 
de um processo de politico, a ativa produgao de Si frente a Outros, sejam estes humanos 
ou nao-humanos. Donde podemos dizer que “a natureza da diferenga” e um devir: 

Esse processo - um “devir-mdio”, diriam Deleuze e Guattari -, 
entretanto nao e nem puramente “diferenciante”, nem simplesmente 
“cultural”. Ele envolve tanto uma diferenciagao natural frente a outros 
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coletivos humanos, aos espiritos, aos animais, quanto uma incorporagao 
cultural... nao sao so os indios do Nordeste que tomaram (e continuam 
tomando) sua distintividade cultural “interna” do “exterior” e a 
naturalizaram - nao no sentido pejorativo com que o termo e usado pela 
crftica oriental do fetichismo, mas no sentido de transformar ativa e 
deliberadamente a cultura em natureza (Yiveiros de Castro, 1999, p.194- 
195). 


Nesse sentido, ser indio e sempre virar mdio, tanto para os Yanomami quanto para os 
Xakriaba. Se em algum momento os Xakriaba deixaram de virar indios o que eles estao 
fazendo ao, entre outras coisas, produzirem corpos apurados seria parte de um processo 
de “voltar a virar mdio”. Nao acho que o fato de que os Xakriaba se “enfeitavam para 
trabalhar”, como conta Seu Emilio, seja uma coincidencia. Se tomarmos como exemplo 
o caso dos Pankararu, o Tore seria para os indios do Nordeste um ritual onde a “roupa” 
e um importante agente transformador. O praia, tambem chamado de farda do 
encantado, tern um papel importante na realizagao do ritual: 


“Levantar e tecer”. Isto e, para levantar um Praia, o zelador do 
encantado, que passara a ser tambem um “pai de Praia”, deve 
confeccionar ou contratar a confecqao, por um dos poucos artesaos 
especializados na aldeia, da roupa e da mascara de palha de ouricuri que 
servem para encobrir a personalidade do dangador e que e, quando 
vestida sob determinadas prescribes, a materializa^ao do proprio 
Encantado. O Praia e a conjun^ao em ato, do Encantado, do 
dan^ador e da roupa e mascara de ouricuri ou croa, devidamente 
consagrada pelo zelador (Arruti, 2005, grifos meus) 


Como descreve Arruti, a agenda transformativa da roupa no ritual do Tore se deve a 
todo um processo de confecqao e consagraqao, alem de especie de “domesticagao” ou 
levantamento previo dos Encantados, feito atraves de uma serie de ritos domesticos. 
Estruturalmente, esse ritual pode ser associado a outros que envolvem a domestica§ao e 
confecqao de roupas/corpos para seres/espiritos, como aqueles realizados pelos Wauja 
em tomo dos Apapaatai (Barcelos Neto, 2008). Penso que nao ha porque descartar o 
poder transformativo dos adomos/roupas para os povos amerindios, por mais que este 
seja enfatizado em expressoes rituais. E, na medida em que os encantados dos 
Pankararu sao, como para os Xakriaba, antigos “indios vivos que se encantaram”, ha 
uma enfase nas relates entre roupa/adorno e os antigos. 72 

72 Os Pankararu, como os Tumbalala e outros povos do Submedio Sao Francisco, fazem uma clara 
distincao entre os mortos e os encantados. Encantar-se e um processo diferente da morte, muito embora 
os encantados nao sejam seres “vivos” como sao os humanos. Eles sao extra-humanos, cuja condicao de 
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O artesanato xakriaba e parte importante de cultura na medida em remete aos antigos e 
contem em si a potencia para a construgao de corpos apurados. O virar indio dos 
Xakriaba guarda semelhangas com o virar branco dos Yanomami (Kelly, 2005), na 
medida em que sua potencia transformativa nao seria simplesmente parte de uma 
“teatralidade estrategica”. Se trata de uma transformagao em curso permanente: 
atualizagoes da inconstancia selvagem. 

Aprendendo a lingua dos antigos e parentes 

No com ego de 2008 participei de uma reuniao sobre os projetos de cultura na casa do 
cacique Domingos Nunes de Oliveira. Domingos estava empolgado com a possibilidade 
de participar da selegao do “Premio Culturas Indfgenas” daquele ano e nos falou sobre 
algumas propostas que os Xakriaba planejavam enviar. Uma delas consistia na 
publicagao da extensa correspondence trocada entre seu pai, o finado Rosalino, e o 
Centro Indigenista Missionario (CIMI) e a outra em um intercambio entre os Xakriaba e 
os Xerente para a recuperagao da lingua dos antigos. A leitura da correspondence de 
Rosalino, da qual Domingos tinha copias, me ensinou um pouco sobre o que passaram 
os Xakriaba durante o perfodo de luta pela terra, e dos pormenores de uma porgao de 
eventos, no mfnirno, traumaticos. Mas havia outros documentos sobre a mesa, e um 
deles consistia numa listagem extensa de palavras e expressoes na lingua dos Xerente. 
Domingos nos mostrou o documento e nos falou brevemente sobre a iniciativa de 
recuperagao da lingua. Nao tocamos mais no assunto durante aquele encontro. 

A lingua xakriaba era um assunto em torno do qual havia um interesse peculiar, tanto 
de pesquisadores quanto dos indfgenas - e mais ainda dos pesquisadores indfgenas. A 
perda da lingua era referida como uma parte significativa da perda da cultura, algo que 
os Xakriaba descreviam como uma violencia, contando que os antigos deixaram de falar 
a lingua por conta de proibigoes e vergonha. No conjunto de bens materials e imateriais 
detidos pelos antigos, a lingua era uma das mais significativas, poderosa marcadora da 
diferenga xakriaba. As historias do primeiro momento dos encontros de caboclos e 


encantado pode ser imanente ou construfda: um mestre de Tore pode se tornar-se um encantado 
definitivamente caso participe do ritual de forma muito intensa e constante. Nao tenho certeza se os 
Xakriaba fazem essa distin§ao, na medida em que muitas vezes que alguns antigos sao referidos como 
gente encantada ou c/iiase encantada. (Arruti, 2005; Andrade, 2008). 
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baianos estao sempre marcadas por um teor de mutua incompreensao: “eles 
conversavam diferente de nos”. Seu Inocencio, morador da aldeia Vargens, me contou 
que nao havia nascido nas terras dos Xakriaba, mas que sua bisavo era uma india brava 
que havia sido capturada proximo a Serra da Rancharia: 


Seu Inocencio: Ela falava, muito diferente e se alguem gritasse, ela 
arregalava um olhao desse tanto assim! [...] Mas ela costumou viver no 
meio dos outros, tanto e que teve um punhado de filhos. [...] Elafoi pega 
no lago, acuada a dente de cachorro, era india brava mesmo! [...] Tinha 
isso mesmo, o povo da Caatinguinha falava diferente... mas quern falava 
diferente aqui era o pessoal do Brejo tambem (Vargens, julho de 2009). 

Quando se perguntava a um Xakriaba se ele conhecia alguem que “falava a lingua”, a 
resposta era sempre unanime: alguns entre os mais velhos sabiam algumas palavras da 
lingua dos antigos, e poucos conseguiam ate formular frases, mas ninguem mais era 
fluente. A lingua dos antigos estava associada aos caboclos apurados nao apenas pelo 
fato de que eles conversavam diferente , ela era parte importante da relagao com os 
encantados. 


Seu Inocencio: Tinha aqui o finado Estevo, nos chamava ele por 
Estevao. Ele tinha o cabelo lisinho, semfazer nenhuma volta. Pro cabelo 
nao cair no olho ele cortava no rumo da testa com a tesoura. O cabelao 
caia, tampava ate a gola da camisa dele. Era um cabelo muito preto, 
mas depois que ele ficou velho foi ficando alvinho. [...] Ele falava a 
lingua da Onga Cabocla, ele conversava mais ela... (Vargens, julho de 
2009). 


O finado Estevao e uma figura importante em uma serie de narrativas xakriaba, sendo 
citado por Alceu Cotia Mariz (1982) como ultimo a saber falar plenamente a lingua dos 
antigos. Mariz pensa na hipotese de que essa seria a lingua dos antigos, cujo uso teria 
sido relegado apenas a aspectos rituais da vida Xakriaba. 


Em sua [dos Xakriaba] opiniao somente o Estevao Gomes, antigo lfder 
religioso, ha muito desaparecido, tinha o poder de conversar com a 
“Onga Cabocla”. Ele era o unico a falar a lingua de “Yaya”, pois quando 
ele conversava com ele se comunicava com ela, conversava numa “fala 
que ninguem entendia.” [...] Segundo eles, o que existe na atualidade sao 
imitadores “que nao sabem falar a lingua do finado Estevao”. [...] Outras 
vezes, algumas das pessoas que entrevistamos, nos levaram a acreditar 
que lfderes religiosos falavam com a “Onga Cabocla” na lingua dos 
antigos, a qual apos, longos anos de contato, passou a ser utilizada 
somente nos rituais (Mariz, 1982, p.32). 
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Desde o infcio do Programa de Implantagao das Escolas Indfgenas, a ideia de uma 
recuperagao da lingua xakriaba foi enfatizada, principalmente pela SEEMG. Essa 
preocupagao tinha um fundo duplo, estando relacionada tanto com os anseios dos 
proprios Xakriaba com rela§ao a uma possfvel recuperagao lingua quanto as tradicionais 
concepgoes da “aculturagao” dos Xakriaba, que precisava ser revertida na visao de 
alguns profissionais envolvidos no PIEI. Nao obstante, a ideia que a lingua perdida 
poderia ser recuperada deu origem a um episodio emblematico, narrado por Almeida 
(2009). 

Jose Alves, entao professor indfgena em formagao no PIEI, esteve intemado para tratar 
de uma doen$a que lhe causava convulsoes. Durante os episodios de crise, nos quais 
Jose Alves aparentemente entrava em transe, ele dizia estar recebendo a lingua dos 
antigos - e seus colegas concordavam com ele. O evento abriu caminho para um projeto 
levado a cabo por Almeida e varios professores indfgenas: o registro das narrativas 
xakriaba em papel que deram origem a caixa de literatura Xakriaba. 

Qual tratamento buscarfamos para essa lingua? O trato, o contrato. 
Terfamos que copia-la. Mas quando recebemos a fita gravada com a 
suposta lingua xacriaba, percebemos que a copia nao seria do delfrio do 
Ze Alves, mas teria que ser a voz dos mais velhos. A voz, avos. Entao, 
era necessario escutar. Porque o trabalho que nos aguardava era a escrita 
daquela voz. Procurar uma dicpao, um ritmo xacriaba que, conferindo a 
lingua portuguesa hodierna a sua singularidade, propiciasse a criagao de 
uma literatura propria (Almeia, 2009, p.31-32) 

Em paralelo com a esse movimento de busca por uma poetica, um ritmo, uma grafia que 
representasse a maneira como falam os Xakriaba, seguiu-se um outro que consisitia em 
buscar essas palavras e expressoes e registra-las. Cheguei a me deparar com anotagoes 
diversas de algumas palavras da lingua xakriaba e seus significados, que seriam 
resultado da pesquisa feita com os mais velhos. A “lingua sonhada” a qual Almeida se 
referia vinha em formas multiplas: dos encantados, dos antigos, dos povos parentes; da 
poetica oculta ao transe, do rito a lingiifstica. 

Em margo de 2009 estive novamente com o cacique Domingos. A visita tinha por 
objetivo avaliar o projeto “Educagao e Alternativas de Produ§ao”, financiado pelo 
Ministerio do Desenvolvimento Agrario. Domingos falou conosco sobre diversas 
iniciativas, incluindo o intercambio entre os Xakriaba e os Xerente para a recuperagao 
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da lingua, que estava se concretizando naquele ano. “A gente vai mandar umas familias 
xakriabd para morar la nos Xerente e aprender a lingua, e eles tambem vao mandar 
umas familias para pra ca, pra viver com a gente um tempo” - nos contou. 

Encontrei com Seu Jair em 2010, enquanto andava pela TIX Rancharia a trabalho. Sabia 
que ele era um professor de cultura e que tinha um papel importante na recuperagao da 
lingua, mas nunca tinha conseguido encontra-lo. Conversamos brevemente na casa de 
sua irma, Beatriz, onde ambos me contaram brevemente a historia de sua mae, a finada 
Dejanira Xakriaba: uma das ultimas pessoas a dominar a lingua dos antigos. Dona 
Dejanira pertencia a uma famflia da regiao das aldeias Santa Cruz e Sao Domingos e, 
durante a infancia, se mudara para a margem do rio Sao Francisco - onde ainda hoje ha 
familias de Xakriaba proximas a Ilha do Capao. Em 1946, entao com sete anos, 
Dejanira foi raptada por dois homens e mais tarde “vendida” como criada para um 
fazendeiro chamado Oleriano. Aos treze anos ela casou-se, e ensinou a seus filhos o que 
sabia da lingua dos antigos. Ja idosa, em meados da decada de 2000, Dona Dejanira 
tentou buscar os antigos parentes e foi com alguns filhos ate os Xakriaba. Dejanira e 
seus filhos firmaram residencia na regiao Rancharia, onde passaram a compartilhar seus 
conhecimento da lingua e da cultura. Ela faleceu em 2007, devido a complicaqoes 
decorrentes de doengas cardiacas. 73 

Seu Jair me contou que havia compilado um lexico das palavras que aprendera com a 
sua mae e que, em visita recente ao Tocantins, havia comparado a lingua dos Xakriaba 
com a dos Xerente e percebera “e uma lingua so”. Seu Jair ensinara a lingua a sua 
filhas, e parte do intercambio entre os Xakriaba e Xerente envolvia a participagao da 
mais velha, Ana Flavia, o magisterio indigena no Tocantins, lecionado no Centro de 
Ensino Medio Indigena Xerente (CEMIX). A ideia dos Xakriaba e trazer a lingua dos 
antigos de volta fazendo dela conteudo da escola indigena e Ana Flavia seria a primeira 
professora. A famflia estava se preparando e em breve iria se mudar para Tocantinia, 
municipio vizinho a TI Xerente. “A ida para la nao e so por causa da lingua, e por 
causa da cultura. [...] E bom aprender coisas que a gente perdeu, mas o importante 
mesmo e por a nossa cultura em pratica, nao copiar coisas de outras culturas ” - me 


73 A historia da finada Dejanira foi gravada em um documentario feito pelos Xakriaba e tambem esta 
registrada em um pequeno livro escrito por Seu Jair, intitulado “Paginas de um Destino” (Xakriaba, 
2008). No livro tambem constam diversas historias de Dona Dejanira acerca dos antigos. 
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disse Jair pouco antes de nos despedirmos. 


A fala de Jair e interessante para refletir acerca do limite que os Xakriaba estabelecem 
entre “ nossa cultura ” e “outras culturas Na medida em que os Xerente sao um povo 
parente, com o qual os Xakriaba compartilharia uma ancestralidade, a cultura que 
possuem e tomada como parte da cultura Xakriaba. O intercambio entre os dois povos 
tern adquirido importancia crescente, e Jair e sua famflia sao pegas fundamentais do 
mesmo. 

Mexendo com barro: cacos. telhas e casas pintadas 

Em outubro de 2006 viajei com uma equipe da UFMG ate a TIX para uma oficina de 
produ§ao ceramica na aldeia Sumare. A oficina havia sido proposta como parte do 
projeto “Educa§ao e Alternativas de Produgao” visando estimular um retomo a 
produgao ceramica, bem como um estudo da mesma. O professor Rogerio Carvalho de 
Godoy (UFSJ), geoffsico, ceramista e especialista em tecnologia do artesanato, foi 
responsavel por elaborar uma minuciosa analise dos modos de produgao ceramica e 
tipos de argila existentes na TIX e ministrar a oficina. Esta consistiu numa especie de 
encontro dos ceramistas, no qual os Xakriaba trocaram experiences sobre como 
mexiam com o barro e assistiram o professor Godoy falar sobre algumas possibilidades 
e usos do barro, tendo como base a pesquisa previamente realizada. Essa foi a primeira 
ocasiao em que tive contato com produgao a ceramica xakriaba, podendo observar 
jovens, criangas e mulheres fabricando figuras animais, potes, travessas e panelas. A 
maioria dos homens da aldeia participou, demonstrando como se produziam telhas e 
tijolos. 

Conversei com varios deles durante a oficina e notei que todos eram unanimes em dizer 
que os mais experientes na fabric agao de potes haviam morrido sem transmitir seus 
conhecimentos. Tambem contaram que os melhores ceramistas provinham da regiao do 
Sape, e que as pe§as produzidas naquela aldeia eram conhecidas por sua resistencia e 
durabilidade. O levantamento do professor Godoy (2005) apontou a argila daquela 
aldeia como a mais propfcia para a produgao de pe$as, por necessitar de uma 
temperatura menor para atingir o ponto de queima. O reconhecimento das famflias do 
Sape como gente que sabe mexer com barro e tao marcada que Mariz (1982) chega a 
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dizer que trataria de uma especie de divisao do trabalho entre os Xakriaba. Ele tambem 
afirma que na epoca de sua pesquisa, as famflias de ceramistas haviam se deslocado 
daquela aldeia por causa de conflitos com posseiros (Mariz, 1982, p.60). Mas, ainda que 
as pe§as fabricadas no Sape fossem muito apreciadas, nao eram apenas os Xakriaba 
daquela regiao que sabiam fabrica-las. Panelas e potes de barro feitos no passado ainda 
podem ser encontrados em algumas casas. Nunca observei o preparo de alimentos 
nessas panelas, mas os potes ainda sao usados para armazenar agua. Os Xakriaba 
contam que os antigos so cozinhavam com panelas de barro, e mesmos os mais velhos 
dizem que no tempo de sua juventude as panelas de ferro eram raras. 

Esse uso da ceramica por finados e antigos e atualizado, atraves? das inumeras historias 
contadas, pelos diversos presentes encontrados nas lapas e embaixo da terra: umas 
funerarias, cacos de panelas, cachimbos, etc. Quase todos os Xakriaba ja encontraram 
esses vestfgios quando trabalhavam nas roqas ou mesmo nos quintais de suas casas. 
Tocar, manusear ou armazenar esses objetos pode ser problematico, devido a sua 
rela§ao com os mortos. As umas funerarias sao potencialmente mais perigosas, na 
medida em que alguns Xakriaba afirmam que estes sepultamentos eram uma especie de 
puniqao: os mortos que ali estao depositados teriam sido enterrados vivos. Presentes 
encontrados nas lapas tambem nao devem ser tocados sob o risco daquele que o fizer 
violar o encantamento das lapas e causar seu desabamento. Os presentes, alias, sao 
vistos pelas pessoas como cacos ou pedras pelas pessoas, mas podem ser tesouros do 
ponto de vista dos encantados. Essa relagao ambfgua com os vestfgios arqueologicos 
reflete a propria relagao dos Xakriaba com os antigos : os presentes pertencem a Outros. 

Mexer com o barro envolve tambem a produgao das casas dos Xakriaba. Embora o uso 
de material de construqao tenha se popularizado nos ultimos 10 anos, ainda e possfvel 
ver muitas casas de barro na TIX. Durante a oficina de ceramica, os homens 
lembravam-se do tempo em que havia diversas olarias na regiao do Sumare e Barreiro, 
onde produziam telhas e tijolos queimados, materiais muito apreciados para a 
construgao de casas. Todos sao unanimes em atribuir o conhecimento da produgao 
desses itens aos baianos, uma vez que as casas dos caboclos eram cobertas com feixes 
de capim ou cascas de angico e, frequentemente seu telhado ia a ate o chao - daf o nome 
de rancho ou oca de beira-chao. Mas nem toda famflia de baianos tinha uma casa de 
telha, e a maioria deles morava em habitaqoes muito similares as dos caboclos. 
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Construir uma casa de telha esta entre os motivos pelos quais os mais velhos partiram 
em busca de trabalho temporario no passado. 

Ha uma marcagao de genero no trabalho de mexer com o barro que remete as formas de 
socialidade xakriaba: os homens, responsaveis por erguer as casas, concentram seus 
esforgos na produgao de telhas e tijolos, ao passo que as mulheres fabricam potes e 
panelas. Em alguns casamentos, no final da festa, a noiva dan<ja equilibrando uma 
panela de barro na cabeqa, dentro da qual se encontra misturada a comida servida na 
mesa dos noivos, assim que a panela cai e quebra a festa esta encerrada. As panelas, 
como as roqas, sao vetores das relagoes de comensalidade, da unido na comidaria 
(Correia, 2010, p.06). 74 

As casas de barro podem ser pintadas de branco usando cal, elemento muito abundante 
na terra indfgena, mas sua forma de ornamentagao mais famosa e a pintura de figuras 
usando o tod: uma especie de pigmento preparado a partir de minerais e agua. Embora 
as casas de varias aldeias fossem pintadas com o tod, hoje sao encontrados apenas na 
aldeia Caatinguinha, onde e somente as mulheres realizam: 

So as mulheres pintam. Elas riscam os desenhos nas paredes com um 
graveto ou uma faquinha, fazem as tintas com o barro (toa) e as pedras. 
Socam as pedras no socador ate virarem um po muito fino, que e passado 
por uma peneirinha para retirar as pedras grandes e, por fim, misturam-no 
com agua [...] Depois pintam as paredes das casas, por dentro e por fora, 
usando pinceis (feitos de gravetos e algodao) ou penas. Pintam ate com 
os dedos (Pereira, 2003, p.92). 

Nas pinturas feitas pelas mulheres da Caatinguinha e possfvel ver representados plantas 
e animais, formas geometricas ou mesmo os nomes dos habitantes das casas. Em outras 
aldeias e possfvel ver casas, de barro ou nao, pintadas com uma serie de materiais 
diferentes. Em suas paredes se misturam figuras de ongas, bois, fndios, estrelas, brasoes 
de times de futebol, nomes de grupos de forro ou hip-hop ou mesmo as formas que os 
Xakriaba utilizam em suas pinturas corporais. 

Os Xakriaba falam que a diminui§ao na produgao ceramica se deu, entre outros 
motivos, devido a praticidade dos materiais industrializados, maior dificuldade em obter 

74 Como afirmei antes, a marcaijao de genero nao implica que tarefas sejamrealizadas exclusivamente por 
homens ou mulheres, apenas sao referidas como servi§os masculinos ou femininos. 
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lenha para a queima das pegas. Alem disso, muitos afirmam que os mais velhos que 
detinham maior habilidade no mexer com o barro morreram sem que seus filhos e netos 
pudessem ter a oportunidade de aprender com eles, porque nao exerciam o offcio 
durante o tempo da luta pela terra - uma vez que o Sape foi uma das areas de maior 
conflito entre rndios e posseiros. 

A recuperagao do mexer com o barro tern sido enfatizada dentro do processo de 
levantamento da cultura. Apos a primeira oficina realizada em terra indfgena, houve um 
movimento de retomada na fabricagao de ceramica. Atraves das aulas de cultura e artes 
e outros encontros de ceramistas, alem de uma renovada produgao de telhas e tijolos que 
passaram a ser adotados nas construgoes de diversos projetos. 

A cultura ; fechamento 


Nessa segunda parte do texto procurei mostrar como os Xakriaba constroem seu 
conceito de cultura ao mesmo tempo em que buscam levantar a cultura. O afastamento 
de uma dimensao politica, de “afirmagao de identidades” ou qualquer outra visao 
instrumentalista desses processos foi proposital. O que busquei em minha exposigao foi 
tentar delinear como os conceitos de cultura e cultura se relacionam e tentar 
compreender como a busca pelo levantamento da cultura dos antigos poderia ser 
correspondida a criatividade dos artesaos, liderangas e professores de cultura. 

Mas apreender o que a cultura tambem significa apreender aquilo que nao e. O segredo, 
dimensao de relagoes intensas com os encantados, foi mostrado as agencias indigenistas 
pelos Xakriaba durante o processo de luta pela terra. No entanto, seu carater reservado 
permanece em contraponto a exuberancia do levantamento da cultura. O segredo nao 
deve ser exibido como a cultura e, caso seja, deve estar desprovido de sua dimensao 
atual. 
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Parte III - O SEGREDO: forma e fuga 
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A Partida 


Na manha do dia 1° de dezembro de 2009, atravessei a rua da casa em que estava 
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hospedado no Sumare e fui em diregao a Casa de Cultura. Odair, o responsavel pela 
obra, havia me dito que me emprestaria sua motocicleta caso eu precisasse dela. Apos 
dez minutos de explicagao acerca de como a moto deveria ser usada, parti em diregao a 
aldeia Vargens para falar com Dona Eusebia. Desde que minha leitura do trabalho de 
Fernandes (2008) e muitas conversas nas quais seu nome surgia, eu estava intrigado 
sobre quern era essa curadora. Cheguei ate a casa de Domingos, irmao de Edvaldo, 
onde eu estivera no dia anterior por ocasiao de uma festa, e perguntei se ele achava que 
Dona Eusebia me receberia. Ele me disse que sim e cruzamos uma pequena ro§a, atras 
do cemiterio das Vargens, que dava acesso a casa dela. 

Eu havia passado as ultimas duas semanas escutando uma serie de narrativas dos 
cagadores acerca do que acontecia no mato quando estavam na espera : visagens de 
animais que se transformam, aleivosias colocadas pelos mortos, pelo Joao do Campo ou 
pelo Caipora, os encantados que govemam as cagas. Embora alguns mais velhos 
tivessem me contado sobre esses eventos durante anos, eles geralmente omitiam os 
encantados como motivo pelo qual o mato era um lugar propenso a aleivosias. Senhores 
do Sumare e do Barreiro, me disseram que alguns eram capazes de invocar o Joao do 
Campo e com ele aprender virar em bicho ou tornar-se invisfvel. Eu achava que Dona 
Eusebia teria algo a esse respeito para me dizer. 

Fui bem recebido por ela, que me mostrou retratos de sua famflia e me contou como seu 
pai, que era baiano, havia chegando ao Terreno dos Caboclos e conhecido sua mae. 
Quando perguntei se ela benzia, sua resposta foi categorica: “ Quem benze nao sou eu, 
meu filho, sao as Ordens". Tentei saber se as Ordens inclufam o Joao do Campo ou os 
mdios velhos, os encantados, diante do que Dona Eusebia me disse que “conforme for, 
<?’. Voltei a casa de Domingos, e conversamos brevemente enquanto ele queimava 
pilhas de papeis velhos da escola das Vargens. “O que voce queria saber com ela, 
Rafael?'", ele me perguntou. Contei-lhe as respeito das narrativas dos cagadores e disse 
que as respostas de Dona Eusebia haviam sido um pouco vagas a esse respeito. 

“ Esses curadores naofalam muita coisa que eles sabem”, ele me disse, e eu tambem ja 
havia entendido que o que sabe um curador muitas vezes nao deve ser contado ou 
ensinado. “Mas olha, dizem que tern uma senhora la no Peruagu que tern contato com 
esses Joao do Campo... ”. Eu sabia de outras pessoas que tinham encontrado com o Joao 
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do Campo, mas por motivos diversos nao tinha conseguido conversar com nenhuma 
delas. A senhora a quern Domingos se referiam era uma curadora, cujo finado irmao 
era conhecido por diversos feitos sobrenaturais. A aldeia Peruagu ficava a algumas 
horas dali e mesmo que eu conseguisse chegar la, precisaria de tempo para conhecer 
seus moradores e conversar com eles. Infelizmente, aquele era o meu ultimo dia de 
trabalho de campo. Na madrugada chuvosa do dia 2 de dezembro, eu embarcava num 
onibus em diregao a cidade de Itacarambi... e 24 horas depois ja estava em casa, de 
volta a Belo Horizonte. Durante muitos meses, permaneceu a impressao de que eu 
partira justamente quando meu trabalho de campo deveria comegar. 

Pedacos de Encanto e Segredo 

O que apresento a seguir e um esbogo da cosmologia xakriaba, buscando ilustrar aquilo 
que chamam de segredo e suas implicaqoes na socialidade do grupo. Opto por escrever 
sobre desse tema sem abordar questoes de “sincretismo” ou buscar uma separaqao de 
diferentes “origens” para esses aspectos, ainda que se possa reconhecer que ha uma 
serie de influences que poderiam ser descritas como afro-brasileiras. Penso que esse 
recurso so seria valido se os proprios Xakriaba operassem essa separagao e, no entanto, 
eles nao o fazem. Estabelego antes, um dialogo com as obras acerca da cosmologia dos 
povos indfgenas, especialmente os do Nordeste, e dos ribeirinhos da Amazonia. 

Como expliquei na segunda parte do texto, aquilo que seria a dimensao radical da 
diferenga dos Xakriaba, a chave para seus pressupostos ontologicos, nao e mostrada de 
maneira exuberante pela via dos projetos de cultura. Isso nao quer dizer que essa 
diferenga radical nao tenha sido politizada em nenhum momento, uma vez que foi, 
justamente ela, parte importante do processo de reconhecimento dos Xakriaba (Parafso, 
1987). Mas o segredo foi mostrado aos Outros porque assim era necessario, do contrario 
ele jamais teria sido revelado. A rigor o que os Xakriaba chamam de segredo e tudo o 
que se relaciona ao universo cosmologico relacionado ao Tore, mas ele se refere em 
especial as relaqoes intensas com os encantados. Quando se fala a respeito de gente 
morta, dos encantados e de gente que encanta se atrai atengao destes: “ Essas pessoas 
como Eusebia sempre sabem quando voce fala delas...” foi o que me disse um 
Xakriaba. De maneira identica, sao celebres as historias nas quais a Onga Cabocla mata 
o gado de seus desafetos e bebe das reses. Os mortos, por outro lado, causam a sensaqao 
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da aleivosia quando sao lembrados. 


Segredo as vezes e considerado pelos Xakriaba como parte da cultura, mas caso seja 
ensinado pelos professores indfgenas ou integrado aos materials escolares, ele tera sua 
dimensao intensa de sobrenatureza reconhecida, mas transformada em histdria. Contar 
um feito sobrenatural, como a transformagao de um fndio numa casa de cupim ou pau 
seco, em uma histdria e diferente de dizer que alguem o faz na atualidade. Isso se da 
porque e menos perigoso falar sobre o encanto dos antigos, enquanto o mesmo nao 
pode ser dito dos vivos: gente que encanta o faz por ter acesso privilegiado aos 
encantados, o que faz com que seja uma pessoa ambfgua. 

As relagoes com os encantados integram a socialidade e cosmologia de quase a todos os 
povos indfgenas do Nordeste, especialmente aqueles que fazem parte da rede do 
submedio Sao Francisco. Mais do que isso, elas tambem fazem parte da vida de muitas 
cidades e comunidades ribeirinhas: mas ha uma diferenga sensfvel entre encontrar-se 
com a Onga Cabocla ou o povo do fundo num evento acidental e invoca-los 
deliberadamente. Se os encantados fazem parte de um contexto mais amplo, no qual se 
inserem os povos indfgenas do Sao Francisco, os indfgenas apresentam uma distingao 
por buscar relagoes deliberadas com eles atraves de di versos rituais, entre os quais se 
destaca o Tore. Nao digo que as demais populates do Sao Francisco nao invoquem os 
encantados, elas o fazem principalmente atraves de cerimonias dos cultos juremeiros, 
terreiros de umbanda e nos chamados “candombles de caboclo” presentes por toda 
regiao nordeste do Brasil (Assun$ao, 2006). Mais importante e pensar que, se as 
relates deliberadas com os encantados sao facultativas nas cidades e vilas ao longo do 
Sao Francisco, estas tern um carater central entre os povos indfgenas do rio. Alem disso, 
em rela$ao aos encantados, o contexto sanffanciscano guarda muitas similaridades com 
o amazonico que podem ser notadas em leituras das obras de Galvao (1954) ou Leacock 
(1975). 

Entre os Xakriaba, como em outros povos indfgenas do Nordeste, o contato com os 


75 A aleivosia e caracterizada, em sua forma menos perigosa, por um arrepio ou sinal dos mortos. O sinal 
geralmente e um rufdo objeto movido. Nas situa§oes mais intensas, o morto pode se manifestar visual ou 
mesmo materialmente, podendo ferir os vivos no ultimo caso. Durante a manifestaijao visual muitas vezes 
a gente morta e confundida com uma pessoa viva, situacao que e potencialmente perigosa caso se tente 
interagir com o morto. 
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encantados tem uma forte relagao com o territorio (Arruti, 2005; Andrade, 2008, p.258- 
259). A Onga Cabocla e considerada como uma guardia das terras xakriaba, por ser um 
antigo que se encantou ela e uma dona primordial do Terreno dos Caboclos: esta la 
desde antes de todos os vivos terem nascido. Ao contrario de outros benfeitores das 
historias como o Senhor Sao Joao, da Princesa Isabel ou do Imperador D. Pedro, a 
Onga Cabocla habita ativamente as terras xakriaba e se manifesta quando estas se 
encontram em perigo. Outros encantados como o Bicho-Homem, o Pe-de-Serra ou o 
Caipora ocupam marcos na paisagem: os tabuleiros, as areas de gerais e, 
principalmente, as lapas. 

Se realizadas da maneira correta, as relaqoes com os encantados propiciam 
determinados conhecimentos, potencialidades proprias destes seres extra-humanos. 76 
Pode-se aprender a virar em uma porgao de coisas e seres, a tomar-se invisfvel, 
transformar objetos ou mesmo adivinhar, ou seja, saber de assuntos dos quais nao 
testemunhou ou ouviu falar. Aquele que aprende esses conhecimentos toma-se gente 
que encanta. Aos curadores e legada a capacidade de benzer e receitar remedios do 
mato, algo que pode estar relacionado aos encantados, mas que nao necessariamente se 
aprende atraves do contato com os estes no mato. Esses poderes sao segredos, e sempre 
se situam a margem das falas dos Xakriaba, especialmente quando sao exercidos por 
pessoas vivas. Foi apenas em 2007, durante uma visita a area do Dizimeiro, que escutei 
alguns senhores dizerem que os chefes antigos eram capazes de virar em bicho para 
fugir da polfcia - que sempre estava a mando de grileiros e fazendeiros. E em 2008 eu 
finalmente comecei a escutar relatos acerca de pessoas vivas que eram capazes de 
encantar. Se falar do segredo inspira cuidado, escutar a seu respeito exige o domrnio de 
uma linguagem propria, uma vez que os Xakriaba conversam sobre esses aspectos de 
sobrenatureza de maneira discreta. Alem disso, o segredo pode ser deliberadamente 
escondido do pesquisador. 

Marcato (1977), Mariz (1982), Parafso (1987) e Santos (1997) trazem algumas 
informagoes sobre dos encantados e do Tore, mas foi o trabalho de Fernandes (2008) o 


76 Andrade (2008) utiliza a expressao “extra-humanos” porque julga a atribuicao de “nao humanos” 
inadequada aos Encantado, uma vez que os ultimos podem ser pessoas que se encantaram, cujas 
humanidade pode ser percebida pelos mestres do Tore (idem: 29). Uma vez que alguns encantados entre 
os Xakriaba sao gente encantada, nao julgo correto afirmar que tratariam de “nao-humanos” - uma vez 
que os proprios rndios Ihe atribuem humanidade. 
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primeiro a tratar especificamente da da cosmologia xakriaba. Sua analise dos processos 
de adoecimento e cura na aldeia Caatinguinha tras uma serie de inform agoes ate entao 
ausentes nos trabalhos de outros por outros pesquisadores, cuja abordagem do segredo 
estava concentrada no Tore e na rela§ao da Onga Cabocla com a terra - uma vez que, 
em maior ou menor medida, todos os trabalhos tematizavam a o processo de luta pela 
terra. Por outro lado, a dificuldade de abordar assuntos relativos ao segredo tambem 
pode ter contribufdo para que eles estivessem ausentes em trabalhos anteriores. 
Fernandes discorre acerca de suas dificuldades em falar com os Xakriaba acerca das 
benzegdes e os conhecimentos dos pajes. 

A [suposta] pouca distintividade etnica Xacriaba so o e para os 
desavisados que se deixaram levar pelas aparencias aquilo que viram a 
distancia [...] Parece fazer sentido a ideia deles [dos Xakriaba] de que sua 
cultura e ocultada, e segredo que nao pode ser revelado aos nao rndios 
[...]. Alias, muitos dados que eu queria coletar para minha pesquisa 
fazem parte de um universo que ou e segredo ou so pode ser percebidos 
no dia-a-dia [...]. Nao se discute coisas que para eles sao obvias, e nao 
se conversa sobre as cren^as, as benzegdes, os conhecimentos das 
parteiras e dos pajes com alguem de fora (Fernandes, 2008, p.12-30. 
Grifos meus). 

Teixeira (2008), em seu estudo das relates de genero entre os Xakriaba, discorre 
acerca da importancia polftica da figura de Dona Analia, a Madrinha do Tore , que junto 
com o finado Rodrigo foi responsavel por trazer as tralhas do ritual de volta. No 
entanto, ela afirma ter sido desencorajada a entrevistar Dona Analia por algumas 
liderangas (Ibid., p.82), o que tambem me ocorreu durante o trabalho de campo. Eu ja 
sabia que dificilmente conseguiria conversar com Dona Analia e na verdade estava mais 
interessado em entender por que os pesquisadores e pessoas de fora em geral, nao 
deveriam falar com ela. 


Um dos motivos para tanto e o fato de o Tore ser um assunto particularmente sensfvel, 
considerado a parte mais expressiva do segredo : aquela na qual a relagao com os 
encantados se da de forma mais intensa. Essa dimensao de segredo acerca dos rituais 
que envolvem os encantados nao e exclusiva aos Xakriaba e tambem esta presente em 
outros povos indfgenas do Nordeste, a exemplo dos Kariri-Xoko (Mata, 1999), Atikum 
(Griinewald, 1998), Tigui-Boto (Mata, 1999), Pankararu (Arruti, 2005) e Fulni-o (Diaz, 
1998). Mas, se os rituais como o Tore ou o Ouricuri sao segredo, eles nem sempre o sao 
da mesma maneira: do contrario, estes sao seriam ricamente descritos em diversas 
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etnografias. De toda forma, procuro esbogar a cosmologia Xakriaba por meio do que 
consegui aprender atraves de um esforgo de “catar folha”, para usar uma expressao 
citada por Goldman (2006) em rela$ao ao aprendizado dos meandros do candomble. 
“Catar folha” significa aprender reunindo informa§oes, aqui e ali, ao longo dos anos, 
sem qualquer esperanga de receber ensinamentos prontos de algum mestre (Goldman, 
2006, p.24). Uma vez que usei esse metodo para tudo aquilo que aprendi a respeito dos 
Xakriaba, talvez toda minha etnografia esteja pautada por esse esforgo de reunir 
pedagos, cacos - certamente uma reminiscencia dos tempos nos quais eu estava mais 
proximo da arqueologia. O que apresento adiante sao fragmentos de historias e 
conversas que coletei em meu trabalho de campo, comparadas com outros trabalhos 
acerca dos Xakriaba e outros povos indfgenas. 

O Mato e os Encantos 


Em maio de 2009, hospedei Nei em minha casa durante alguns dias. Um modulo da 
Formagao Intercultural de Professores Indfgenas havia terminado, mas ele ficaria em 
Belo Horizonte por um final de semana antes de seguir para Sao Joao Del Rei, onde 
receberia orientaqoes do professor Rogerio Godoy, um dos orientadores de seu percurso 
academico. No dia de sua partida, conversavamos sobre muitos assuntos e ele me falou, 
pela primeira vez, sobre Lucido. Disse-me que houve um fndio no Barreiro Preto que 
andava sempre descalgo, perambulava sozinho no mate e era conhecido por ser muito 
forte. Um dia, Lucido dormiu na casa de uma lideranga local e, antes que a aurora 
rompesse, saiu pela janela e se embrenhou nos matos , 77 

Nei: As pessoas seguiram o rastro dele, procuraram mas nunca acharam 
nada. Sera que ele encantou? Eu penso que nao, porque ele dizia que 
quando sentisse mal, nao ia morrer dentro de uma casa: queria morrer 
no mate sozinho. [...] Outras pessoas falam que ele saiu de la dos 
Xakriaba efoi viver no meio de outros indios... (Belo Horizonte, maio de 
2009). 


77 Por mato os Xakriaba entendem todo tipo de vegetaijao nativa, primaria ou nao. Chamam de matas as 
areas onde se predomina a vegetable primaria, classificam as areas em recupera§ao segundo o seu tempo 
de preserva§ao, seguindo o seguinte criterio: capoeira (3 ou 4 anos), capoeirao (5 ou 6 anos), capao 
(“ acima de 6 anos, quando tem pau mais grosso que um copo e capao”). Ha uma segunda classifica§ao, 
que divide os tipos de mato entre o gerais de (terreno arenoso), a mata (de terreno argiloso) e o tabuleiro 
(onde o gerais e a mata se encontram). O gerais apresenta uma vegetagao mais baixa, sendo encontrado 
em regioes onde nao ha cursos d’agua. A mata e encontrada ao longo de grotas, nascentes, olhos d’agua 
ou beiras de serra. 
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Naquele momento, eu nao sabia que Lucido era o Indio apurado que ofinado Rodrigo 
havia levado ate a FUNAI. Meu interesse na figura de Lucido comeqou justamente por 
se tratar de uma pessoa cujo desaparecimento carregava fortes indfcios de que ele havia 
se encantado. Na Terra Indfgena Xakriaba um mes mais tarde, enquanto alentava uma 
fornada de telhas, Seu Joaozao me disse que procurou o corpo de Lucido durante anos e 
que chegara a acompanhar alguns espeleologos que exploraram as lapas da regiao. 

O sumiqo de Lucido permanece um misterio e pouco posso fazer no sentido de explica- 
lo: nao sei se ele faleceu, se foi viver com povos parentes ou “se deu em n’algum 
encanto”. No entanto, e possfvel multiplicar esse acontecimento na medida em que ele 
explicita uma serie de aspectos do mundo dos Xakriaba. Como ensaiei na segunda parte, 
o mato e um domfnio dos nao-humanos e dos extra-humanos: e um local de bichos, 
gente morta e encantados. Andar sozinho no mato e possfvel, mas nunca absolutamente 
recomendavel, e sao inumeras as narrativas daqueles que andam solitarios e se 
encontram com o indesejado. Isso evoca uma figura arquetfpica dos encontros possfveis 
entre humanos e nao-humanos entre os povos amerfndios, aquela do solitario na floresta 
que, encontra com um animal ou espfrito que o interpela, colocando sua propria 
subjetividade em risco: quern responde a uma onga corre o risco se transformar em 
outra on$a, quern responde a um espfrito pode se tornar-se outro espfrito. Ha perigo na 
solidao e esta por si so pode ser encarada pelos indfgenas como patogenica (Viveiros de 
Castro, 2008, p.238). Quando os Xakriaba cogitam o encantamento de Lucido, eles o 
fazem porque ele possufa uma forte ligagao com o mato, espaqo por onde os humanos 
podem transitar, mas que nao lhes pertence: as vontades que o govemam sao outras. 

A capada 

Os Xakriaba sao unanimes em dizer que ha menos caqa no tempo d’ agora do que havia 
no tempo dos antigos. As pessoas ainda caqam, mas afirmam que nao o fazem por 
necessidade, uma vez que a came para o consumo diario pode ser obtida de outras 
formas: principalmente atraves do gado bo vino e das inumeras galinhas que 
perambulam pelos quintals das casas. Mas a carne de caqa ainda e importante para 
processos de cura e construqao do corpo, alem de ser muito apreciada. A diminuiqao da 
caqa e um processo descrito pelos Xakriaba como longo e gradual. Ele comeqou ha 
meio seculo atras com o desaparecimento de algumas especies, como a anta, e se 
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intensificou com derrubada da mata para o plantio de pastagens ou fabricagao de carvao, 
durante as decadas de 1960, 70 e 80. Na Terra Indigena Xakriaba Rancharia, 
homologada somente em 2003, as carvoarias dos fazendeiros eram usadas para 
alimentar siderurgicas da regiao central de Minas Gerais, destruindo a mata nativa por 
completo. Mas os animais silvestres tradicionalmente caqados ainda podem ser 
encontrados nas areas de gerais, nas beiradas e no alto da serras: nas porqoes sudoeste e 
sudeste da TIX. Os Xakriaba nomeiam todas as areas de mato, especialmente aquelas 
onde se encontra ca§a e madeira. Os nomes, como aqueles das aldeias, estao ligados a 
marcos geograficos ( Baixao da Veredinha, Barrocao, Cabeceira, Boqueirao ) a 
vegetagao ( Pau Preto, Pau de Vidro, Capoeirao) ou mesmo ao carater de uso coletivo 
desses lugares ( Sala Livre). Como eu circulei durante anos apenas nas estradas e aldeias 
da TIX, custei a perceber que os Xakriaba nomeavam cada porgao de suas terras. 


Os mais velhos comentam a mudanga no regime da ca§a dizendo que antes os bichos 
desciam ate as roqas para se servir do que la estava plantado e agora sao as pessoas que 
precisam ir longe para conseguir caqar: nao obstante, os Xakriaba ainda caqam e falam 
muito a respeito. Anotei os nomes de bichos listados como possivel ca§a a cada 
conversa que tive com os caqadores. Alguns deles, como as onqas, tornam-se ca$a em 
situagoes especfficas e nao sao ativamente perseguidos: mata-se uma onga quando se 
topa com ela, em eventos acidentais potencialmente perigosos. 


Animais potencialmente caQados 

Nome Vulgar 

Nome Cientifico 

Denomina^ao Xakriaba 

Catitu 

Tayassu tajacu 

Porco Catitu, Porco do Mato 

Queixada 

Tayassu pecan 

Porco Queixada, Porco do 
Mato 

Tamandua Mirim 

Tamandua tetradactyla 

Melete, Mixila 

Tamandua Bandeira 

Myrmecophaga tridactyla 

Bandeira 

Moco 

Kerodon rupestris 

Moco 

Veado Catingueiro 

Mazama gouazoubira 

Catingueiro 

Veado Mateiro 

Mazama americana 

Mateiro 

Cotia 

Dasyprocta aguti 

Cotia 

Paca 

Cuniculus paca 

Paca 

Tatu Galinha 

Dasypus novemcinctus 

Tatu Galinha, Tatu Preto 

? 

? 

Tatu Rabo de Couro 

Tatu Peba 

Euphractus sexcinctus 

Tatu Peba 

Irara 

Eira barbara 

Papa Mel 

Ourigo-Cacheiro 

Erinaceus europaeus 

Ourigo-Cacheiro 

Jaratataca 

Conepatus semistriatus 

Gamba 

Gamba 

Genero Didelphis 

Same 
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Mao-Pelada 

Procyon cancrivorus 

Mao-Pelada 

Guaxinim 

Procyon lotor 

Guaxo 

Coati 

Nasua nasua 

Coati, Rabo Listrado 

Onqa Parda 

Puma concolor puma 

Suqarana 

Onqa Pintada/ Preta 

Panthera onga 

Pintada/Lombo Preto 

Teiu 

Tupinambis merianae 

Tiu 

Zabele 

Crypturellus noctivagus zabele 

Zabele, Zebele 

Inhambu 

Genero Crypturellus 

Lambu 

Codorna-do-Campo 

Nothura maculosa 

Cadoma 

Perdiz 

Rhynchotus rufescens 

Perdiz, Inhambupe 


Ao caqar os Xakriaba utilizam uma espingarda que chamam de rabo de cotia. De cano 
longo e fino, a rabo de cotia e fabricada de maneira artesanal usando material comprado 
especificamente para sua manufatura ou mesmo sucata. A arma e carregada com cargas 
de polvora e chumbo, usando-se uma bucha que pode ser feita com embira ou ninhos de 
passaro, e disparada atraves da explosao de uma espoleta em sua parte traseira. Outro 
tipo encontrado e a rela de banda, um tipo de espingarda mais antiga, fabricada com 
cobre ou latao, cujo cao da arma fica ao lado do fecho - donde seu nome. Ambas sao 
usadas para caqar todo tipo de animal, ate mesmo aqueles de medio porte, como veados. 
O cravinote, arma de maior poder de fogo, e preferido para derrubar animais mais 
perigosos como porcos do mato ou onqas. Os caqadores carregam em suas capangas o 
material necessario para recarregar as armas (embira, polvora e chumbo), sacos de linha 
para carregar a caqa abatida e tambem uma lantema. Antes do advento da lantema a 
pilha usava-se um chumaqo de algodao acesso e amarrado ao cano da espingarda. 


Ha dois tipos de caqa praticados pelos Xakriaba. A primeira e a chamada espern, onde 
um ou mais caqadores se dirigem a uma area onde os bichos circulam, sobem numa 
arvore e literalmente esperam ate que a caqa apareqa. A espern costuma ser praticada 
durante a estaqao seca, no perfodo noturno, ja que a maior parte dos bichos possui 
habitos notrvagos. Assim, os caqadores aproveitam o fato de os olhos dos animais 
brilharem a luz da lanterna para aumentar suas chances de sucesso. Outra maneira de 
caqar e acuando, isto e, cercando o animal com o auxflio dos caes. Os caqadores mais 
ousados que acuarn podem abater os bichos usando armas brancas, como bastoes 
pontudos ou cavadeiras. Depois de mortos, os animais sao transportados ate uma casa, 
onde serao limpos e cortados e distribufdos para uma serie de parentes. 


Falar de caqa, como falar de mato, e falar de encanto. Quando se conversa com um mais 
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velho sobre a caga, ele falara acerca de bichos e bichos encantados sem operar qualquer 
transigao entre os assuntos. Isso sempre acontecia quando eu conversava com Seu Jose 
de Olava, com Seu Marciano Gamela, Seu Inocencio ou Seu Chico de Biao e foi o 
primeiro indfcio que da relagao entre os encantados e o mato. Outra associagao entre 
mato e encanto e a ideia de que o mato tern encanto porque os bichos rareiam e 
abundam conforme querem os encantados. 

Quantas vezes num cumi, os minino num matava bandera, fazia aquele 

varal so de came... Catitu, tinha vezes quei matava dois, treis nas lapa... 

Pru que? At e a forga do encanto... E a forga do encanto (Schettino, 

1999, p.128). 78 

As boas relagoes com os encantados, sobretudo com a Onga Cabocla e com o Joao do 
Campo (ou Caipora ) favorecem a caga. Na Rancharia, encontrei uma senhora que foi 
criada pelo finado Estevao, o mais reputado curador do Terreno dos Caboclos, ate 
completar dez anos de idade. Ela me contou que, ao sair para cagar, ele pegava sua arma 
e um bornal e dizia: “ eu vou levar um punhado de fumo acola, e quando eu voltar, trago 
um catitu, um bandeira, um veado O fumo e a cachaga sao ofertas preciosas que os 
cag adores fazem aos encantados que governam os bichos quando desejam obter 
sucesso. E justamente na possibilidade de negociar e agradar que residem as diferengas 
marcantes entre os varios tipos de encantados. 

“ Ele nao e sente, mas apresenta como se fosse ” 

As pessoas podem se encantar. Isso e um princfpio basico da cosmologia Xakriaba. No 
entanto, nem todo encantado ja foi uma pessoa, mesmo que se parega com uma. Entre 
os Tumbalala ha uma diferenga entre os “ Encantado do Fundo", que vivem como 
nobres em cidades riqufssimas no fundo do Sao Francisco, e os “Encantado do Brabio” 
que residem em palacios e cidades marcadas por grutas, morros, cachoeiras e 
depressoes (Andrade, 2008, p.254). Entre os Xakriaba, onde ha poucas fontes de agua 
perenes, os encantados relacionados a agua sao pouco citados, apenas se fala do perigo 
de ser puxado quando se adentra uma nascente ou lagoa. Outros encantados, por outro 
lado, sao abundantemente descritos e a maior parte deles habita marcos geograficos 
como as lapas. Todos os encantados sao invisfveis e marcados por sua toada ou zuada, 

78 Como optei por fazer em alguns casos, Schettino (1999) nao identifica as pessoas que falaram sobre 
assuntos delicados e, em particular, sobre o encanto e o segredo. 
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que sao assobios ou gritos longos que emitem para afirmar sua presenga. Os pajes sao 
capazes de ve-los e eles-tambem podem se manifestar visualmente para outras pessoasf 
caso assim queiram. A noite, seus olhos brilham intensamente e sua presenga pode ser 
sentida com maior intensidade. A ligagao dos encantados com a terra que os Xakriaba 
habitam e imanente, anterior, reconhecida inclusive pelos nao-indfgenas da regiao. Seu 
Chico de Biao conta que aqueles que adentravam o Terreno dos Caboclos para 
comerciar costumavam deixar uma oferenda para a Onga Cabocla como forma de pedir 
passagem e seguranga enquanto estivessem la. 79 


A laid Cabocla, segundo contam os Xakriaba, era uma “India bem apurada ” que se 
transformou em onga para matar uma novilha e nao conseguiu voltar a ser humana. 


[Seu Emflio]: Tinha duas mogas andando juntas que, quando chegaram 
numa poga de agua, umafalou pra outra: 

- 6 irma, quer ver eu virar onga pra matar umas nuvia. 

- Eu quero ver. 

Ai tinha uma cama-do-gato [um tipo de trepadeira] - uma se enrola na 
cama do gato efala para a outra: 

- Olha quando eu vier de la da poga do ceu, voce pega essas duas folhas 
e poe na minha boca? 

- Entao a umafoi, enrolou na cama-do-gato, virou onga, derrubou uma 
nuvia, derramou sangue da nuvia. Quando voltou pra desencantar, pra 
botar aquilo na boca, a outra nao agiientou - abriu pe de carreira. A 
outra nao teve coragem pra desencantar, ai a uma foi e ficou - 
encantada. [...] Ela e a onga cabocla, ela e a chefe da nossa terra 
(Xakriaba, 2005, p. 47). 80 

Em algumas versoes da historia e um rapaz que se toma a Onga, em outras, e uma 
mulher ja idosa. O acompanhante pode ser a mae, o filho, um irmao; o objeto que a 
desencantaria pode ser um galho, um punhado de relva ou mesmo um cachimbo. A 
estrutura, no entanto, permanece a mesma: a moga quer tornar-se onga para beber o 
sangue da novilha e depois de faze-lo volta ate um parente proximo para se desencantar; 
o parente sempre se acovarda e corre por ter medo da Onga - que volta com a boca suja 
de sangue. Noto uma semelhanga entre a historia da Onga Cabocla carrega e um 


79 Em Itacarambi, quando provocados a falar sobre os Xakriaba, alguns senhores mais velhos disseram 
que “aqueles tndios bebem cachaga com a onga e chamam ela de titia!” (Silva; Oliveira Neto: 2006). 
Embora os moradores de Itacarambi estejam equivocados em relacao ao significado do termo iaia, que e 
algo proximo de avo, 

80 Essa e uma versao da historia que escolhi conforme dentre a vasta documentacao a seu respeito e as 
varias anotagoes registradas em diferentes momentos. Em campo escutei a historia da Onga Cabocla de 
Seu Inocencio, Seu Jose de Olava, Seu Chico de Biao, Seu Emflio e Seu Jose de Fiuza. 
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conjunto de mitos presentes em “O Cru e o Cozido” (Levi-Strauss, 2004). Nesses mitos 
os personagens que consubstancializam demasiadamente com os jaguares (coabitando, 
comendo came e bebendo sangue) se tomam ongas eles mesmos e acabam negados ou 
mortos pelos parentes, que nao mais os reconhecem . 81 

Destes, o M J4 (A Esposa do Jaguar), e aquele que guarda a maior semelhanga. Esse mito 
dos Ofaye narra a historia de duas mulheres que foram ao mato pegar lenha e uma delas, 
ao ver a carcaga de um queixada deixada por uma 0115 a, deseja ser aparentada ao animal 
para poder comer muita came. O jaguar aparece, toma a moga, a leva para sua aldeia e 
se casa com ela. Segue-se uma serie de prestagoes de came a famflia da moga e, 
eventualmente, o proprio jaguar se muda para a aldeia do sogro. A moga com eg a a se 
transformar, gradualmente, ela mesma num jaguar, e acaba sendo morta pela feitigaria 
da avo. A famflia nao da muita importancia para a morte da moga, mas teme a vinganga 
do jaguar. Este, por sua vez, recusa uma oferta do sogro de se casar com outra moga e 
vai embora (Ibid., p.108). As duas narrativas enfatizam o desejo pela carne/sangue 
como motor da transformagao e o estranhamento dos parentes. Claro, o destino da Iaia 
Cabocla nao foi o mesmo de sua contraparte ofaye, uma vez que a moga simplesmente 
continuou encantada. No entanto sua transformagao fez dela alguem estranho aos 
parentes, um Outro perigoso e predador que causa medo, de modo que e possfvel falar 
numa “morte” conectada ao fim de suas relagoes com os parentes. 

O fato de a Onga Cabocla ser considerada pelos Xakriaba como “a avo de todos nos ” 
denota que eles a pensam como um antigo, como um parente distante no tempo - iaia 6 
um termo generico “atribufdo aos antigos ancestrais dos quais nao mais lembram o 
nome” (Parafso, 2008, p. 314). Isso nao impede que ela seja potencialmente perigosa, 
especialmente para aqueles que desdenham de seu poder ou atentam com a integridade 
das terras de que e senhora. Os Xakriaba tern memoria de uma serie de eventos nos 
quais as pessoas, geralmente intrusos, sofreram com a ira da Iaia. 

Seu Inocencio: Tinham um homem la no Sumare, o [Severiano] que 

tinha mania de dizer quando tava bebado: “Queria ver se essa Onga 


81 As narrativas sobre a Onga Cabocla coletadas entre os nao-indfgenas do vale do Urucuia e do Sao 
Francisco a descrevem como uma “bruxa” ou “velha tapuia” que acaba presa na forma de 0119 a como 
castigo por se alimentar da do sangue de “justos”. Esse e um aspecto importante, uma vez que a Iaia e 
pensada pelos Xakriaba como uma potencial agressora dos nao-indfgenas. Mas exceto por esse aspecto, a 
versao urucuiana do mito e identica aquela encontrada entre os Xakriaba (Martins, 2006). 
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Cabocla e boa de faca, queria topar com ela pra mode nos trocar umas 
facaozada! ” O pai dele falava prele nao fazer isso, mas ele dizia “Pois 
pode ser na forma de onga ou de mulher! Tenho medo de mulher nao! Ai, 
o finado [Antonio] tinha uma mania de marcar um baralho todo final de 
semana. Naquele tempo, voce sabe, o baralho era so pra divertir, nao 
aquilo de jogar 6 [faz um gesto que indica dinheiro]. Ele matava um 
leitao e chama os companheiro pra jogar carta. Eles tavam jogando por 
la e ai escutaram uma vaca [mugindo] e depois outra. Mas era um 
barulho diferente e entao eles foram la ver. A Onga Cabocla tinha 
matado dois bezerro e chupado o sangue deles, depois arrastado pra 
ficar um de focinho de /rente pro outro. E os dois eram do [Severiano]. 
Ai o pai dele disse “E agora? Vai la e troca faca mais ela!”. O 
[Severiano] disse que nao... que nunca mais ia falar nela (Vargens, 
julho de 2009). 82 

Como me contaram Dona Maria e Dona Josefina na Rancharia: 

Tinha um fazendeiro baiano ai, um tal de Andalecio. Ela [a Onga 
Cabocla] matou o gado dele e ele foi la atras dela fazer espera [sentar 
armado num galho de arvore e esperar a Iaia]. Acontece que ela viu ele 
primeiro... Ele correu, disse que quase que caga nas calgas de medo 
(Rancharia, fevereiro de 2010). 

Seu Evangelista me disse que a Onga Cabocla “ fazia mal ” a todos os engenheiros da 
RURALMINAS que vinham medir as terras: “ Esses engenheiros vinham aqui medir as 
terras, mas so passavam uns dois dias e iam embora, porque a laid dava uma surra 
neles, colocava algum mar. Apesar de direcionar sua agressao aos fazendeiros, a Iaia 
Cabocla carrega consigo a caracterfstica de ferocidade incontrolavel de toda onga, e 
tambem trazer apreensao para os Xakriaba. 


[Seu Emflio]: Ela [a \parecia a noite, nao mexia com ninguem, com 
nada. Cachorro, cachorro ela gostava de bater. E cachorro novo, ela 
fura a cabega dele, bebe o sangue. Eu vi muitas vezes ela fazer na casa 
do meu pai. Nos estavamos tudo junto em casa e ela chegou, conversou e 
nemfoi dificil conversar com ela (Xakriaba, 2005, p.48). 

Fernandes narra um caso interessante, acontecido enquanto durante seu trabalho de 
campo: 


E tao importante cuidar da crianga que esse fato esta relacionado a 
cosmologia. Iaia nao gosta que a crianga chore. Uma noite um casal saiu 
para uma festa e deixou a filha de nove meses com a avo. A avo contou 
que a neta nao parava de chorar, queria a mae. Entao a onga cabocla 
apareceu, entrou na cozinha (uma casinha separada da casa), derrubou as 


82 Os nomes entre colchetes foram trocados, porque uma das pessoas a qual Seu Inocencio se referiu 
ainda esta viva e a outra morreu recentemente. 
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vasilhas e saiu pela janela. Ficou rodeando a casa e so foi embora quando 
a menina parou de chorar. A avo falava da onga com intimidade e 
carinho, mas sentiu medo aquele dia. Disse que a onga so aparece em 
casa que nao tern homem, por que ela sabe que as mulheres tern medo. O 
avo da menina estava em Sao Paulo no corte de cana (Fernandes, 2008, 
P-25). 

Os Xakriaba falam a respeito de outras ongas encantadas, que tambem matam gado 
para beber sangue e sao capazes de se transformar. 


Seu Jose de Olava: Teve uma onga la pro lado das Vargens Esse deu 
pra matar cavalo, jegue, burro. Matava o bicho, arrastava e chupava o 
sangue. Juntou gente para matar essa onga e nada. Elaficava nos matos, 
virava num pau seco, numa casa de cupim. Ninguem achava (Sumare, 
novembro de 2010). 

Quando se conversa com os cagadores mais velhos e possfvel perceber que as ongas 
marcam a paisagem: seus rastros sao percebidos com cuidado e os cagadores sempre 
sabem dizer por onde elas passaram e por qual area circulam. Alguns Xakriaba, 
especialmente os j ovens, demonstram du vidas de que ainda haja ongas circulando 
proximo a suas aldeias. Apesar disso, mesmo os jovens sabem dos eventos e historias 
nos quais as ongas se fazem presentes. A onga e para os Xakriaba um animal importante 
para pensar o mato. 


Assim com a Onga cabocla e a chefe da terra, outros encantados sao chefes ou donos de 
outros aspectos da vida dos Xakriaba, como a caga. O caipora, segundo me 
descreveram, e aquele que govema os porcos do mato. Alguns dizem que e um pequeno 
homem com um so olho, que permanece montado no porco mais forte. Enquanto ele 
estiver no meio dos catitus e impossfvel abate-los: pois ele traz os porcos menores de 
volta a vida. Como todos os encantados o caipora e invisfvel, mas seu olho brilha como 
fogo, tal qual os olhos dos bichos brilham diante das lantemas. Outro govemador da 
caga e chamado de Joao do Campo ou Preto Velho. Alguns dizem que trata-se do 
proprio Caipora, e que nao ha diferenga entre ambos, outros falam que o Caipora 
governa apenas os porcos e que cabe ao Joao do Campo o cuidado com os demais 
bichos. 83 


83 A denominaijao de Preto Velho esta mais relacionada a maneira como esses encantados se apresentam 
do que a uma identificaijao com a entidade da umbanda. No Sao Francisco, o Caboclo d’Agua e 
representado como um homem negro e pequeno. O Currupira (sic.) amazonico, e descrito como 
“pequenas criaturas de pele muito escura” que “gostam imensamente de fumo e de pinga” (Galvao, 1954, 
p.99). Isso e interessante na medida em que e possfvel dizer que os encantados, como os seres-espfritos 
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O Caipora tambem e um encantado muito difundido, sendo referido em toda a regiao 
nordeste por indfgenas e nao-indfgenas. Na obra “0 Cagado” do poeta Patativa do 
Assare (Antonio Gonsalves da Silva), o Caipora e citado como protetor “das caga” a 
quem trata como seu como seu gado: 


A Caipora e quem e dona 
das caga e nao abandona, 
pois as caga e suas rez, 
sem ela quere por certo 
o cagado mais isperto 
nunca resurtado fez 

Assim como o fazendero 
tern bode, gado e carnero 
e mais outras criagao, 
a Caipora com certeza 
e quem faz toda defesa 
das caga pelo sertao 

E quem as caga defende 
e quando a Caipora intende 
dos cachorro trapaia, 
o mato fica isquizito 
e o cagado fica affito, 
nao mata nem um prea. 

(da Silva apud Andrade, 2003, p.108) 

O Caipora mantem a caga como seu gado, pois ela e sua posse e pode ser cagada apenas 
com sua permissao. O fumo e a cachaga sao usados para se estabelecer uma relagao 
cordial de troca-dom entre o cagador e os donos da caga. Caso o cagador nao estabelega 
uma boa relagao com o encantado ele pode gerar aleivosias, provocando rufdos (trope 
de cavalos, pessoas conversando, assobios e gritos) que podem distrair o cagador, 
fazendo com a caga nao morra apos ser atingida ou transformando-se ele mesmo num 
animal que nunca pode ser acertado por qualquer tiro. Ele tambem pode bromar a arma, 
ou algum outro objeto (a capanga, o cinto, etc.), fazendo com que o cagador tenha 
completo insucesso em suas incursoes no mato. 84 Mais do que se privar de fazer mal ao 


das cosmologias amerfndias sao sempre Outros. Um exemplo interessante e o Jurijiri, “mae dos porcos- 
do-mato”, descrito pelos Jivaro como um ser de barba e cabelo comprido, usando um capacete de ferro e 
uma espada; com uma boca em sua nuca, ela devora aqueles que zombam da caga. Sua figura e a de um 
conquistador ocidental canibal (Descola, 2006, p.160-161). 

84 Bromar e algo que gente de sangue ruim ou feiticeiros tambem podem fazer. Lembrando que entre os 
Xakriaba, o feitigo e o inverso do benzimento, logo qualquer um capaz de benzer (um paje ou um 
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cagador, os donos da caga podem mostrar os animais que antes estavam invisfveis 
(Mindlin, 2000, p.411-414). Os cagadores descrevem a invisibilidade como algo 
imanente aos bichos no mato, que nunca se revelam caso os donos da caga nao queiram 
assim. Trato essa condigao como algo analogo aos cercados feitos pelos mestres da caqa 
amazonicos: 


Mais ou menos em toda Amazonia, os fndios de fato imaginam os 
porcos-do-mato como porcos domesticos postos sob o jugo de ferozes 
mestres sobrenaturais, que as vezes os mantem presos em amplos 
cercados, de onde sao soltos um a um para enfrentar os projeteis dos 
cagadores (Descola, 2006, p.161). 

Assim, por exemplo, os mestres dos animais costumam manter seus 
xerimbabos em um cercado ou em um recipiente, liberando-os 
paulatinamente para serem cagados pelos humanos (Fausto, 2008, p.334). 

A troca entre humanos e encantados so 6 possfvel quando os ultimos sao capazes de se 
transformar, de assumir uma forma humana. O Bicho Homem e o Pe-de-Serra sao 
encantados com os quais nao e possfvel se negociar. A historia do “ Homem Morto de 
Fome'\ tambem conhecida como “ Historia do Mundugao ”, fala sobre a incapacidade de 
se relacionar com o Bicho-Homem. 85 O homem, numa clara demonstragao de avareza, 
foi para dentro do mato para matar um boi sem dividir com os parentes. Quando abateu 
o animal, percebeu que havia esquecido o fogo e mandou que o filho fosse buscar um 
tiqao. O menino chegou num tronco de barriguda 86 de onde saia fumaga, e la encontrou 
dois Bichos-Homem que lhe entregaram um tigao de fogo. Depois que o pai acendeu o 
fogo, os Bichos-Homem chegaram e exigiram dele um quarto do boi. O pai nao teve 
opgao senao entregar a came, mas os encantados nao se contentaram o que receberam e 
demandaram mais. Quando o nao havia mais carne a oferecer, eles pegaram o filho e 
pai, colocaram em um saco e os levaram para sua casa. Em algumas versoes da historia, 
os Bichos-Homem deixam saco em cima de uma pilha de pedras e vao buscar lenha para 
cozinhar toda a carne, assim pai e filho conseguem cortar o saco e fugir atravessando 
um curso d’agua, pois o Bicho-Homem e incapaz de nadar. Em outras, eles ainda vao 


curador) tambem e capaz de colocar feitigo. Carrega algumas similaridades com a “panema” amazonica 
(Galvao, 1954, p.111-117). O “fazer mat ” tambem ser pensado como algo proximo ao que a “panema” 
representa na Amazonia. Encontros mal-sucedidos com os encantados podem resultar em algum mal que 
se manifestara posteriormente, mas a maioria dos perigos sobre os quais escutei estavam relacionados as 
aleivosias e as chances de se perder na mata. 

85 Os nomes “ Mundugao ” e “ Munduguinho ” sao atribufdos aos dois Bichos-Homem. Imagino que sejam 
derivados da palavra “mondrongo” que denota algo monstruoso ou disforme. 

86 Cavanillesia arborea, arvore tfpica de areas de mata seca. 
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ate a casa do homem e levam todos seus animais e parentes para serem devorados 
(Povos Indfgenas de Minas Gerais, 2006, p.85-86). O Bicho-Homem sempre e 
lembrando pelos cagadores como um implacavel perseguidor, mas jamais ouvi falar de 
qualquer oferta em fumo, cachaga ou outro bem capaz de dissuadi-los de seu apetite por 
came humana - apesar de ter investigado esse assunto em diversos momentos. O Pe-de- 
Serra, embora nao represente uma ameaga canibal, e perigoso porque pode fazer mal 
aquele que encontra ou causar desorientagao com seus gritos e assobios. 


Lagrou fala da diferenga entre os seres-espfritos com os quais os povos amazonicos sao 
capazes de negociar e aqueles com os quais as relates sao impossfveis. 


[A] mesma distingao entre uma vida post-mortem ou a total aniquilagao e 
tambem responsavel pela distingao entre dois tipos de seres 
sobrenaturais: aqueles que usam mascaras como roupa podendo, tambem, 
assumir a forma humana, roubam almas que podem ser devolvidas 
atraves dos rituais esteticos apropriados; e outros que, por nao poderem 
mudar de corpo e nunca assumirem a forma humana, devoram sem mais 
nem menos, e estao acima de qualquer possibilidade de negociagao. Mais 
uma vez a capacidade de transformagao, predagao e beleza encontram-se 
ligados no universo indfgena, conferindo um sentido todo particular a 
fabricagao de artefatos e pinturas (Lagrou, 2010, p.79-80). 

Talvez a cacha§a e o fumo possam ser pensados como elementos capazes de produzir 
uma rela§ao entre os humanos e encantados na medida em que sao produtos feitos e 
apreciados pelos primeiros: para se fumar ou beber a cacha§a dos humanos e necessario 
toma-se um, adotar seu ponto de vista. Sao comuns os testemunhos de pessoas que 
andaram nas lapas e encontraram objetos roubados de casas pelos encantados, como 
sapatos, garrafas ou panelas. Para se relacionar com um encantado nao e necessario que 
ele tenha sido uma pessoa, como a Onga Cabocla, basta que haja a capacidade de se 
apresentar como gente, como fazem o Joao do Campo e o Caipora. 


As relagoes podem ir alem da nao-intrusao dos encantados nos assuntos das pessoas, e 
as vezes uma pessoa consegue fazer com que os encantados lhe ensinem a virar em 
bicho, adivinhar e tambem a tornar-se invisfvel. Os Xakriaba falam de alguns rndios 
capazes de fazer isso, geralmente alguns mais velhos ou mesmo mortos ha alguns anos. 
Esses, quase sempre sao referidos como curadores ou pajes, e sempre me surpreendeu o 
quanto eles tambem sao identificados como chefes. 
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Os chefes encantados : magnetismo , feitico e empatia 


Os chefes do Terreno dos Caboclos eram aqueles responsaveis por cuidar da terra, lidar 
com os papeis da doagao e, se preciso, viajar em busca de providencias. Santos (1997) 
afirma que os chefes eram aqueles que detinham a doagao, simbolizando a unidade dos 
herdeiros dos mdios e demais moradores da terra. No entanto, figuras como o finado 
Geronimo sao referidas pelos Xakriaba como chefe geral, em oposi$ao a outros chefes 
menores, que geralmente detinham autoridade sobre um ou mais grupos familiares que 
formavam as aldeias. Como afirma Oliveira: 


Enquanto o chefe dos caboclos exercia fundamentalmente o papel de 
mediador no que se referia a questao da reparti 5 ao e uso da terra, a chefia 
enquanto instituigao centralizadora sempre foi conjugada com recorte 
local de esferas de poder entre o chefe central e chefes f a miliares 
(Oliveira, 2008, p.40). 

Esses chefes menores, segundo contam os Xakriaba, inclufam o finado Estevao e o 
Velho Paulino, ambos reputados como curadores ou benzedores poderosos. A ideia de 
benzer entre os Xakriaba carrega uma conotagao muito ampla, indicando a capacidade 
defazer bem atraves de algum ato sobrenatural, o que varia desde performar uma cura a 
identificar um feiticeiro. O feitigo 6 a contraparte do benzimento e indica um ato 
deliberado d efazer mal por meios sobrenaturais. Os atos de benzer ou fazer feitigo sao 
referidos como cruzar o ramo, e os Xakriaba indicam que seu processo e o mesmo, o 
que acaba por tornar todo benzedor/curador num feiticeiro em potencial. O processo do 
benzimento e descrito por Fernandes : 


Para benzer, algumas vezes se usa um raminho de arvore. Durante o 
benzimento, o mal passa para o raminho que, por consequencia, murcha. 
Perguntei se poderia ser qualquer raminho, e entao me disseram que teria 
que ser qualquer ramo de folha fina, pois se as folhas fossem grossas, o 
ramo nao murcharia. Apenas responderam a minha pergunta, a eficacia 
do benzimento nao estava sendo posta em jogo (Fernandes, 2008, p. 66 ) 

O poder dos chefes tambem estava apoiado em sua reputada capacidade de operar feitos 
sobrenaturais, sendo inumeras as narrativas nas quais eles viram em bichos ou tornam- 
se invisfveis para escapar de pistoleiros ou policiais, conversam com a Onga Cabocla 
para pedir prote§ao ou conselho ou mesmo agridem seus algozes usando de feitigaria. 
Assim, muitas vezes os chefes sao referidos como g ente que encanta, gente que 
adivinha, benzedor, conversador mais a laid Cabocla, paje,curador. Chefes locais 
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costumam ser identificados primeiro como capazes de lidar com a sobrenatureza e 
depois como liderangas polfticas, ao contrario do que ocorre no caso com o chefe geral. 

87 


A capacidade de virar em bicho ou tornar-se invisivel e chamada de empatia e esta 
relacionada ao contato com o mato e os encantados. Embora a Iaia Cabocla seja 
conhecida por ter virado em onga, aqueles que dominam a empatia se transformam em 
animais domesticos (como touros, caes e bodes) ou em coisas do mato ( casa de cupim e 
pau seco). Sempre que eu perguntava acerca da possibilidade dos chefes se 
transformarem em bichos do mato obtinha uma resposta negativa - e alguns davam a 
entender que apenas a laid Cabocla ou os mais antigos eram capazes de faze-lo. Aos 
antigos sao atribufdos os feitos sobrenaturais mais significativos, e os Xakriaba dizem 
que aqueles que encantam no tempo d’ agora nao sao capazes de fazer o que se fazia no 
tempo dos antigos. Embora os Xakriaba ainda falem em pessoas que conseguem virar 
em bicho ou sumir no mato, esses relatos costumam ser acompanhados de afirmagoes de 
que esses feitos nao seriam comparaveis aqueles dos antigos. Assim, ao mesmo tempo 
em que se atribuem ao finado Rodrigo poderes similares aos dos chefes antigos, estes 
nao se equiparam. 

[Seu Jeremias]: Mas os antigos, eles sabiam fazer coisas que ninguem 
sabe mais. Eles pegavam uma arma e mandavam voce atirar num pau e 
depois atirar neles e nao dava nada. [...] O meu pai mesmo tinha muita 
sabedoria nisso. [...] Meu avo foi muito perseguido na epoca da revolta 
do Brasil com o Paraguai. Policia vinha atras dele, tentava, tentava e 
nao pegava nada. Via ele de longe e quando chegavam ele jogavam pro 
rumo do chao e virava um pau seco. Meu pai tambem sabia umas coisas 
dessas. 

Rafael: Mas tern um primo do senhor que tambem encanta, nao? 

[Seu Jeremias]: Mas esse ai mexe com outras coisas. [...] Ele faz banco 
pular, faz cigarra, faz cobra, vira em bicho, come ferro. E um 
magnetismo (Veredinha, novembro de 2009). 

Por magnetismo os Xakriaba definem um tipo de encanto que tern um carater ilusorio. 
A pessoa em questao, o qual chamo de Lucio, e conhecida por transformar gravetos em 


87 Fernandes (2008) discorre acerca da importancia polftica dos pajes na aldeia Caatinguinha, chegando a 
conclusao de que eles sao fortes figuras de referenda e autoridade. De maneira inversa, as liderangas que 
nao sao prontamente identificadas como pajes tambem sabem benzer (idem: 68). A relaijao entre poder 
politico e benzimento tambem pode ser observada em outras aldeias. E, embora uma lideranga possa se 
afirmar como benzedor, nem sempre um benzedor se descrevera como uma lideranga: sua fore a polftica 
muitas vezes nao e declarada. 
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cobras, folhas em cigarras ou mesmo palha de milho em notas de dinheiro. O 
magnetismo que performa e pensado tanto como uma especie de prestidigita§ao ou 
ilusao quanto como um encanto, sendo diffcil definir onde um comeqa e outro termina. 
Lucio costuma a demonstrar o que sabe em fogueiras de sentinela (uma especie de 
velorio), usando do magnetismo para realizar as transforma§oes de pequenos objetos em 
cigarras e cobras, alem de mover pegas de mobflia sem toca-las. Os Xakriaba tern 
consciencia de que esses atos tern um carater ilusorio e dizem e possfvel quebrar o 
encanto quando se presta atengao. Mas alem desses truques aparentemente inofensivos, 
Lucio e conhecido por virar em bicho e ficar invisivel, capacidades que ele atribui ao 
seu contato com o Joao do Campo. Durante o perfodo mais longo da minha pesquisa de 
campo, as pessoas diziam que Lucio estava envolvido numa disputa com um cunhado 
pelo direito do uso da terra de seu finado pai. Em algumas manhas, a cerca do cunhado 
aparecia cortada e as pessoas lhe atribufam a autoria do ato, embora ninguem o tivesse 
visto fazendo isso. Alguns diziam que ele nao seria visto por conseguir ficar invisivel, 
enquanto outros lhe negavam a capacidade de faze-lo e diziam que se tratava de uma 
coincidencia. Mas todos confirmavam a veracidade de uma historia na qual Lucio teria 
vindo do mato para casa virado em um touro preto e sua esposa, assustada, lhe atingiu a 
cabeqa com uma mao de pilao. Apos esse episodio ela entrou em depressao e precisou 
se tratar na cidade de Montes Claros, o que fez com que ele parasse de virar em bicho. 

As transformagoes realizadas pelas pessoas tern uma relagao estreita com as 
transforma§oes operadas pelos encantados alem de estarem relacionadas a 
invisibilidade dos bichos do mato. No Sumare, Seu Chico de Biao me contou que tudo 
se isso se faz atraves do olho: “ Pra sumir, ele abre o olho efica olhando pra quern vem, 
sem piscar ai quando o companheiro passa do lado, nao consegue ver. E igual a caga 
no mato, se voce ve primeiro, voce pega, mas se nao ver nao tern jeito. Se a caga te olha 
primeiro, ela desaparece!” Mesmo o magnetismo, a ideia de se encantar atraves do 
fazer acreditar tambem esta relacionada aos donos da caga, na medida em que eles as 
aleivosias que eles colocam nos ca§adores podem ser ilusoes. 

Emilio: Ah, meufilho eu ja vi foi coisa nesses matos... [...] Quern caga 
acha o que quer e o que nao quer. [...] Ficar em espera e perigoso 
demais. Teve uma vez que tava na espera mais o meu tio, ai bateu uma 
ventania... O pau [cagadores na espera ficam em cima das arvores] foi 
entortando ate chegar quase na beirada do chao... quando chegou nessa 
beirada meu tio pulou. Ainda bem que eu nao pulei, pois beirada do 
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chao nada: o pau tava e la no alto! Ele caiu, quebrou a coluna. Morreu 
na horn. 

Rafael: Era uma aleivosia? 

Emilio: Era... essas coisas do mato. [...] Se o Caipora quiser ele te poe 
perdido naquele mato all do quintal de casa! [...] Os chefes faziam 
aleivosias pros invasores e deixavam eles perdidos, passando fame no 
mato. Depois deixavam eles aparecerem na porta de suas casas, davam 
comida e mandavam eles embora (Pedra Redonda, novembro de 2009). 

Apesar de suas relagoes privilegiadas com os encantados, nao consegui saber se todos 
os chefes estavam relacionados ao universo do Tore. Mas eles sempre estavam em 
contato, em relagoes marcadas pela cooperagao ou rivalidade. Os moradores da regiao 
do Barreiro Preto contam acerca de um duelo entre finado Geronimo Seixas Ferro e o 
Velho Paulino: 


Seu Jose do Rolo me contou a historia de quando o Yelho Paulino foi o 
enfrentar o chefe Geronimo. Geronimo disse “vow virar num gar rote!” e 
Velho Paulino disse “ Vou virar numa casa de cupim”. O garrote investiu 
contra a casa de cupim, mas o Velho Paulino tinha um facao do qual 
nunca se separava e quando virou na casa de cupim deixou sua ponta no 
rumo do peito do garrote. Assim que Geronimo atropelou o Velho 
Paulino, o facao entrou no peito de seu corpo de garrote e fez com que 
ele virasse numa pessoa de novo: o chefe perdera o duelo (Diario de 
Campo, novembro de 2009). 

As pessoas que encantam sao referidas como sabidas. Ser sabido entre os Xakriaba 
implica conhecer aquilo que seus pares nao sabem, dominar conhecimentos exogenos. 
O saber atribufdo a essas pessoas tambem esta relacionado a capacidade de conhecer 
aquilo que nao lhe foi mostrado por outro, de adivinhar: todo curador que se preze 
adivinha os problemas daqueles que recorrem a seu auxflio. Penso que a capacidade de 
favorecer da agencia dos encantados para tornar-se sabido e tao valorizada pelos 
Xakriaba quando o conhecimento das coisas de fora - alem disso, na medida em que os 
encantados sao figuras de alteridade extrema, pode-se pensar que seu saber tambem e 
exterior. A conexao entre poder politico e o complexo dos encantados e comum entre os 
povos indfgenas do Sao Francisco, como Andrade (2008) e Arruti (2005) demonstram 
em detalhes ao analisar os casos Tumbalala e Pankararu, respectivamente. Mesmo os 
Tupinamba de Olivenga, tragam uma relagao entre as agoes de seus chefes e a agencia 
dos encantados (Viegas, 2007, p 196). Entre os Xakriaba e razoavel dizer que o acesso 
privilegiado ao mundo dos encantados equivale ao domrnio das coisas de fora para 
efeitos de poder politico. 


173 



Mas se as coisas e pessoas de fora sao incorporadas de modo a constituir o que sao os 
proprios Xakriaba, o segredo nao deve ser compartilhado com aqueles que sao 
exteriores ao grupo: e oposto ao carater de “abertura para o Outro” (cf. Levi-Strauss, 
1993) que moveu o processo da mistura. Os motivos para tanto merecem ser 
explorados. 


O Tore, o sesredo 


Referido como segredo ou segredo de indios, o Tore — e a expressao mais marcante do 
contato com os encantados. O carater discreto que envoi ve o ritual alem da grande 
relutancia que os indfgenas tern em falar sobre o assunto com estranhos e nao-iniciados 
explicam a pouca literatura a seu respeito entre os Xakriaba. Um dos motivos alegados 
para se tratar o Tore como segredo e o das persegui§oes empreendidas contra os 
indfgenas. Seu Emilio atesta que o principal motivo da Revolta do Curral de Varas foi o 
fato do curral ter sido erguido proximo a um terreiro de Tore, representando um 
desrespeito aos locais sagrados xakriaba. 

Emilio: [...] Que esse Capitao Delfino era comandante da policia. E eles 
tava la concentrando, o trabalho deles, a religiao. E eles invadiu a 
religiao, que foi nesse lugar adonde tinha esse curral de vara. Eles foi 
fazer esse trabalho la, na beira do rio. Foi la tem o curral de vara, na 
beira do rio. Que aqui, os indio andava fazendo a religiao, na reserva 
toda ne. O blocozinho, ne. Fazia num canto, fazia em. outro, em outro... 
Era assim a uniao, ne. O povo chamava de uniao. Andava o grupo para 
fazer esse trabalho. [...] Ai aconteceu desse Capitao... e com essa policia 
e foi invadido, porque eles achava que tava fazendo coisa contra o 
branco. (...) Entao foi por isso que foi... judiou, espancou indio muito, 
acho que ate.... nos num sabe se tem indio sumido, ou se foi matado, ou 
como e que foi. Diz que espalharam e outros sumiram, dessa vez, Entao, 
(...) muito chefe dentro dessa religiao desapareceram, ne. Ai eles 
queimaram o curral dofazendeiro [...] (Santos, 1997, p.51). 

De fato, a maioria dos terreiros ficava nas clareiras da regiao da Rancharia, onde o 
curral foi construfdo. Santos (1997) afirma que 

[...] a construqao do curral teria amea§ado nao apenas a terra, mas o que 


88 A unica descricao do Tore entre os Xakriaba foi feita por Paraiso (2008). Marcato (1977) e Mariz 
(1982) citam alguns aspectos do ritual, mas nao o descrevem em detalhes. Os Xakriaba nunca falam sobre 
como o Tore ocorre e onde e realizado e jamais aceitaram conversar comigo a esse respeito. 
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e, hoje percebido como o cerne e o sustentaculo da identidade coletiva. 
Em uma das versoes correntes, esta ameaga se concretiza no motivo que 
induz os moradores a agao: o curral teria sido construfdo ao lado de um 
dos terreiros de Tore. As represalias que se seguiram teriam for§ado os 
herdeiros a ‘enterrar’ - esconder e tomar segredo, mas tambem enterrar 
no sentido literal da palavra - sua religiao (Ibid, p.52) 

Apos esse episodio, objetos usados no Tore (chamados de tralhas ) foram escondidos em 
grutas da Racharia e os trabalhos passaram a ser realizados com menor intensidade. O 
finado Rodrigo falou a respeito das trocas rituais entre os indfgenas de Rancharia e da 
regiao do Brejo do Mata Fome, da perseguigao, alem da retomada das praticas religiosas 
apos a homologa§ao das terras indfgenas: 


Rodrigo: Povo nosso daqui saia pra... trabalha la (em Rancharia)...., 
fazia os trabalho de campo, terrero, cumbinava os dias, ficava la uns dia 
da semana fazendo os trabalho. Sempre tinha muita caga, pesca, tinha 
abelha, tira o mel, fazia garapa. Esse pessoal fazia aqueles trabalho.... 
depende da epoca necesaria que achava conveniente, e ficava uma 
temporada la... At os dila vinha pra qui..., ficava semanas tambem, 
fazendo o mesmo trabalho..., religioso ne! E com o tempo os velho foi 
morrendo, foi diminuindo, foi os mais novo. Ai houve uma 
perseguigao..., o indio nao podia mais fala a lingua dele mais, nao 
podia usd o terrero pra seus..., religiao, e...,fico tudo meio afastado ne, 
e dificil. Agora depois de..., aqui dentro da area, depois que a FUNAI 
tomo essas providencia, levo na justiga e que foi decidido, ai e que tamo 
retornando. Aqui fico uns vinte anos, nossa aparelhagem tudo dentro 
das gruta assim..., tampado de pedra. Eu era molecote, cuns cinco anos 
de idade, cunheci eles fazendo o trabalho, ai paro tudo. Eles ia faze 
aquele trabalho no terrero e os fazendeiro... “nao! E macumba!” [...] 
Trazia a policia, chegava perseguia... [...] (Schettino, 1999, p.126, grifos 
meus). 

As describes do Tore feitas por Mariz (1982) e Parafso (2008) explicam que o ritual 
tern por objetivo a comunicagao com os encantados especialmente a Onga Cabocla, a 
qual possui um papel central no rito. O carater de comunicagao e tao marcante que 
aqueles que participam do Tore chegam a ser definidos pelos Xakriaba como 
conversadores. 

Nos momentos de tensao, so o paje, conhecedor da lingua da Yaya (a 
lingua ritual na qual ainda e possfvel identificar alguns resqufcios do 
antigo idioma), e capaz de acalma-la. Segundo os fndios, ate mesmo os 
fazendeiros, quando ha muitos ataques aos rebanhos, recorrem ao lfder 
religioso que, segundo os padroes sociais da comunidade, tambem e o 
lfder politico. O seu cargo politico advem da capacidade de entender e 
transmitir mensagens da on^a oraculo (Parafso, 2008, p. 316. Grifos 
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meus). 


As narrativas xakriaba estao marcadas por episodios nos quais fazendeiros e baianos 
pedem intervengao dos conversadores (em especial o finado Estevao) para cessar os 
ataques da Onga Cabocla a seu gado. Como descrevi antes, mesmo as pessoas das 
cidades vizinhas reconheciam a existencia dos encantados naquela area. Desse modo, 
imagino que haja uma a distingao entre baianos e caboclos no tocante as relates os 
encantados se da no domrnio do Tore, que esta aberto apenas aos ultimos. Do contrario, 
um grande fator de uniao dos Xakriaba e sua cosmologia e o que por ela esta implicado. 
A quase totalidade das informa§oes que recolhi acerca dos encantados veio de 
moradores de aldeias cujos habitantes sao pensados como majoritariamente baianos. 
Mesmo os fazendeiros, que tentavam impedir a realizagao do Tore por temer a Onga 
Cabocla devido a sua condigao de invasores, compartilhavam com os Xakriaba o ideal 
da agenda dos encantados. No entanto, a intrusao das pessoas de fora e pensada como 
razao para o desaparecimento de alguns encantados, sobretudo atraves da extingao de 
cursos d’agua e derrubada e queimada das matas. Alem disso, aqueles pensados como 
baianos estavam interditos de participar do Tore, e a presenga destes muitas vezes e 
referida como responsavel por uma diminuigao na freqliencia de realizagao do ritual - 
que conseqlientemente deixou a terra desprotegida e abriu caminho para as tentativas de 
usurpa-la dos indfgenas. 


Salvino: E que os indios foram misturando com os povos de fora. De 
primeiro os povo eram mais aprumados, at foi chegando essas coisas 
mais novatas, os trabalhos foram acabando. Foi coisa tambem desses 
fazendeiros, desse povo que veio invadindo. De primeiro as pessoas nao 
conseguiam entrar aqui facil assim nao. Os trabalhos nao deixavam: 
era gente que ficava perdido, era carro que quebrava. [...] Esse povo, 
como Estevao, ia e fazer trabalho nas matas. Eles iam para o mato, 
tomavam preparado de planta para concentrar, fazer os trabalhos. [...] 
Fazer um trabalho desses e chega aquela cobrona e enrola em voce 
todo, imagina? [...] Mas voce sabe que era a laid, certo? Ela toma a 
forma de muitos bichos [...] Meu pai ja viu ela, aquela indiazona toda, 
ela era alta. Apareceu para ele em cima da cerca, la pro lado do Sape. 
Olhou para ele e foi para dentro do mato. De primeiro ela passava por 
aqui, assobiando. Ela tinha um assobiado fininho, e quando ela passava 
os cachorros iam latindo. Ela passava pelos quintals afora (Morro 
Falhado, 2009. Grifos meus). 

A relagao do Tore com as aldeias pensadas como locais dos caboclos apurados ou dos 

troncos antigos marca o carater de sua nao-abertura. Mas, para alem da intrusao e da 
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mistura o Tore e segredo em si porque os encantados o exigem, sao permeados pelo 
mesmo ethos de silencio e discrigao que os proprios Xakriaba sustentam. Muitos me 
disseram que aqueles que ousaram falar indiscriminadamente do segredo, especialmente 
quando bebados, e nao tardaram a morrer. “ Voce quer saber dessas coisas, mas tem que 
ter cuidado. Sefizer coisa errada o segredo pode ate matar”, me disseram. Diaz (1998) 
afirma o mesmo em relagao ao ritual do Ouricuri entre os Fulni-o: 

Todos os Fulni-o tem como norma proibigao de falar do ritual. Os 
anciaos asseguram que aqueles que infringiram essa norma, tiveram uma 
morte estranha (Ibid.) 


Em sua etnografia sobre os Bare, no Alto Rio Negro, Maia Figueiredo (2009) tambem 
relata sobre o carater de segredo envolvendo o Jurupari, um ser-espuito considerado 
pela popular ao local como encantado, e os rituais nos quais se tem o contato com o 
mesmo: 


As pessoas do rio Negro, sobretudo os nao-iniciados, tem muito medo do 
Jurupari; ja os iniciados tem muito respeito por ele. Assim, as pessoas 
evitam ao maximo falar sobre o tema. Alias, um dos conselhos dados 
aqueles que estao se iniciando e que obre o Jurupari deve-se manter 
segredo. Afirmam que ainda que esteja completamente bebado, o 
“caboclo” nao sai por ai falando do Jurupari a toa, pois aqueles que 
falam se dao mal; em alguns casos, acabam mesmo morrendo. (Maia 
Figueiredo, p.70, grifos meus). 

Ele tambem me alertou sobre o segredo que agora eu compartilhava com 
eles e disse que, se eu o revelasse para outras pessoas que nao eram do 
Jurupari, algo muito grave iria acontecer comigo e com a minha famflia, 
“minha pena iria se apagar”, mesmo se eu estivesse na cidade, no Rio de 
Janeiro, por exemplo, pois o Jurupari e onipresente, onde tem da sua 
materia la ele esta, como e comum dizerem, ele esta em todo lugar. Foi 
do Ernani uma das frases que ficou gravada na minha mente e que ainda 
hoje considero bastante enigmatica. Ele disse: “Seu Paulo, o senhor pode 
contar a historia do que viu, mas nao pode mostrar!” (Ibid., p. 1 16-1 17). 

Alem disso, as relagoes com os encantados sao segredo porque os Xakriaba as 
entendem como um elo com os antigos que nunca se rompeu. “Tudo mudou demais, 
mas essas coisas vem desde os antigos. A gente so teve aquela terra la por causa disso, 
porque a gente nao esqueceu que era mdio. Esse segredo foi a unica coisa que sobrou /” 
foi o que me disse uma lideranga durante conversa em Belo Horizonte. 
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O segredo : fechamento 


Busquei explicitar a riqueza do pensamento acerca dos encantados e do encantamento e 
como ele se relaciona com uma serie de predicados (como a ca<ja, a cura e a terra) e e 
parte integrante da vida xakriaba. O encantamento ja contem em si um carater do 
discreto e do indizfvel: ele deve ser segredo ou nao-dito porque os encantados e as 
gentes que encantam sabem quando se fala deles. A dimensao de segredo do 
encantamento e sua nao-comunicagao com os projetos da cultura certamente constitui 
um contraponto a exuberancia com a qual os Xakriaba tratam as artes da ceramica, do 
omamento e da pintura. Os elementos do segredo, quando surgem, sao apresentados 
desprovidos de sua dimensao atual, sempre permeados por aquilo que nao deve ser dito 
(cf. Xakriaba, 2009). Como durante o meu trabalho de campo, no documentario 
“Presente dos Antigos” abundam os momentos em que a narrativa tern que ser parada: 
u mas isso a gente nao pode contar ” e o que dizem os Xakriaba. O segredo aponta para 
uma diferenga radical que, como tal, precisa ser protegida e mantida a parte dos projetos 
de cultura. 
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Considera95es finais 


Na tentativa de compreender o que seria cultura para os Xakriaba foi necessario 
entender como se deu seu processo de reconhecimento etnico frente ao Estado, a 
maneira como constroem sua relagao com o diferente, o processo de levantamento da 
cultura e tambem aspectos de sua cosmologia. A constatagao de que eu nao deveria 
focar a pesquisa etnografica nos processos institucionais dos Xakriaba foi o que 
permitiu que um tema a princfpio tao restrito pudesse se desdobrar em todos aqueles 
que compoem esse trabalho. 

Quando afirmo, na primeira parte do texto, uma “condi$ao indfgena” aos Xakriaba, a 
ideia nao e atribuir uma ao “ser indio” uma especie de imanencia, e tampouco ler o que 
poderia ser considerado “identidade indfgena” sob o vies primordialista (cf. Geertz, 
1963) da etnicidade. O que esta em jogo e que os Xakriaba nunca deixaram de se pensar 
e referir a si mesmos em relagao aos “fndios da Missao”, nem de ser referidos como 
tais. “ Aqui nao tinha mais indio, aqui era tudo caboclo. Depois que Rodrigo foi na 
FUNAI e que a gente virou indio de novo ”, foi o que me disse um velho senhor. Sua 
frase contem uma dimensao polftico-institucional do “ser indio” - o reconhecimento 
pela FUNAI - mas tambem tras consigo a ideia de que ser indio no Brasil 
contemporaneo nao significa o mesmo que significava num passado nao muito distante, 
em tempos de tentativas de eliminagao deliberada da subjetivagao indfgena. A 
“condigao” a que me refiro e no sentido de que os Xakriaba nao precisaram operar 
qualquer transform agao radical para voltarem a ser reconhecidos como fndios: foi 
necessario, no entanto, que o Estado mudasse. 

Como bem demonstrou Santos (1997), ser Xakriaba em Sao Joao das Missoes e ser 
gente da terra , e ser parente, ser caboclo ou baiano. Em seu trabalho, a autora 
demonstra que a transformagao dos caboclos da Missao em fndios Xakriaba como povo 
foi um processo politico implicado em outros, relacionados as aliangas entre caboclos e 
baianos. Foram precisamente esses outros processos que procurei enfatizar em meu 
esbogo da socialidade xakriaba: o parentesco extensivo, as relates permeadas pelo 
trabalho na roga e pela comensalidade. Pautada pela mistura, a socialidade xakriaba 
enfatiza a incorporagao de Outros mediante a produ§ao de parentes. O ideal de produgao 
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de pessoas e parentes em estreita relagao com a terra (meio de “gerar e nutrir 
descendentes”) pode ser pensado atraves de ethos tfpico do campesinato (cf. Lima, 
2008). 89 Mas, mais do que cederem aos forasteiros terras desocupadas, os caboclos 
desejavam a formagao de uma alianga com os baianos, com os quais acabaram 
compartilhando conhecimentos, sangue e comida. Ainda que a demarcagao da terra 
indfgena enfatize fronteiras, as tentativas dos Xakriaba de se fecharem sobre si mesmos 
- reprovando o casamento dos jovens com pessoas de fora, por exemplo - sempre 
parecem ideais inatingiveis. O ser tornado pelo mundo continua sendo um ideal de vida, 
a maneira como se constituem as liderangas, os professores indfgenas, os politicos. 

Mas se os Xakriaba nao precisaram mudar para que fossem reconhecidos, foi necessario 
a eles mostrar ao orgao indigenista e ao Estado pessoas, adornos, conhecimentos, 
objetos e rituais que, aos olhos do Estado, funcionariam como garantias de sua 
indianidade. Mas foi o processo de reconhecimento em si que ativou um potencial 
transformativo, na medida em que os Xakriaba passaram a enfatizar determinados 
aspectos de sua vida - como a relagao com os antigos. Atraves da caracterizagao dos 
Xakriaba como “aculturados”, a cultura comega sendo pensada como algo perdido 
devido a um longo processo que inclui a repressao e a mistura: a rigor, foi a perda da 
cultura o que tomou os Xakriaba de agora diferentes de seus antigos. 

O projeto de retomada ou levantamento da cultura nao e pautado pelo “desmisturar”, 
nem por um desejo de voltar ao passado. Os Xakriaba nao anseiam novamente por se 
tomarem gente do mato e o que querem e levantar, retomar ou trazer de volta 
elementos muito especfficos da cultura dos antigos (a ceramica, a lingua, os adomos, a 
pintura corporal). Alem disso, o levantamento da cultura e um processo que implica 
justamente no estabelecimento de relagoes com Outros, sejam estas com os povos 
parentes ou com as mais diversas institutes e pessoas que os Xakriaba julgam capazes 
de auxilia-los no levantamento. Os proprios antigos, elementos centrais do processo, 
sao figuras da alteridade devido a sua diferenga ( indios apurados) e seu estado ( gente 
morta ou encantada ). 


89 Os quilombolas da Mumbuca, no Vale do Jequitinhonha, tambem abrigaram famflias de chegantes. Os 
Xakriaba compartilham com os mumbuqueiros o ideal de uma terra ancestral indivisa, fruto de um 
processo marcado (a doa^ao, no caso dos indfgenas e a compra, no caso dos quilombolas). A relaijao com 
a terra e a mesma na maioria dos povos indfgenas que sofreram processos de aldeamento no Vale do Sao 
Francisco. 
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O processo de levantamento e uma constante produ§ao da forma e do conteudo do que e 
a cultura para os Xakriaba. Seu conceito de cultura e uma construqao de sentido 
relacionada ao conceito antropologico de cultura. E possfvel dizer que os Xakriaba 
capturaram um conceito caro a teoria antropologica tanto quanto criaram algo proprio: a 
criatividade em Wagner (1981), como para os povos amerfndios (Lagrou, 2009, p.22; 
Fausto, 2001, p.349), acontece com o estabelecimento de uma conexao, a partir da qual 
se da a interpretagao, a transform agao e a transmissao. Pensar a criatividade implicada 
na relagao permite compreender a produgao de sentido dos Xakriaba como analoga 
aquela feita pelo antropologo em trabalho de campo: inventar cultura, como inventar 
cultura (cf. Wagner, 1981), e algo intrinsecamente relacional. Assim e possfvel aceitar a 
radicalidade da proposta de que “somos todos antropologos” (idib.) na medida em que a 
produ§ao de sentido reside justamente no contato e no contraste. 90 

O segredo surge nesse contexto como uma parte da cultura que e diversa, na medida em 
que contem uma forte dimensao do discreto enquanto e justamente a expressao mais 
forte da diferenqa xakriaba. As relaqoes estabelecidas atraves do segredo apontam para 
os encantados e o conhecimento que estes possuem, que embora possa ser usado para o 
beneffcio das pessoas de fora (para curar, por exemplo), nunca deve ser compartilhado 
com elas. O Tore, como a parte mais sensfvel do segredo, foi revelado apenas durante 
um momento crftico: a perfcia antropologica realizada por Parafso (1987), logo apos a 
chacina que vitimou o finado Rosalino, que tinha como intuito apressar a homologagao 
da TIX frente a situaqao de violencia instaurada durante a luta pela terra. Nao deixa de 
ser curioso que a expressao mais explfcita da alteridade xakriaba seja mantida longe dos 
olhos das mesmas pessoas para as quais a cultura de ser mostrada. Para os Xakriaba a o 
segredo representa um polo de nao-abertura, precisamente o que nunca deve ser 
compartilhado, algo oposto a mistura. 

A discriqao e o respeito exigidos no trato dos encantados e da gente que encanta sao 
fatores importantes no carater discreto do segredo. Alem disso, o segredo traz consigo 
uma serie de implicaqoes polfticas, uma vez que a conversa com a Onga Cabocla e 


90 Se a antropologia e o espelho do homem (cf. Schneider, 1972), este espelho nao e, ou nao deveria ser, 
aquele do narcisista, mas o de um anti-Narciso (cf. Viveiros de Castro, 2002a): aquele que nao reflete um 
Eu autocentrado, mas transformado pelo contraste, pelo contato com o Outro. 
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parte importante para o exercfcio do poder dos chefes. Na medida em que os encantados 
sao chefes, mestres ou donos de aspectos importantes da vida xakriaba (como a caga ou 
a propria terra) faz sentido que os indfgenas nao queriam compartilhas o modo como 
estabelecem suas relagoes intensas com eles. Alem disso, talvez a potencia do segredo 
resida justamente em seu carater reservado, no nao-dito, naquilo que apenas pode ser 
experimentado e vivido pelos proprios indfgenas: algo que lhes deve ser exclusivo. 

A cultura, por outro lado, e polftica na medida em que se toma um instrumento de 
produgao da exuberancia e da beleza do ser/virar mdio. Darcy Ribeiro (apud Yiveiros 
de Castro, 2006, p.43), ao anunciar um irreversfvel processo de transform agao das 
populates indfgenas do Nordeste em grupos de camponeses, falava a partir de um 
contexto muito diferente. Naqueles tempos, ainda imperava o consenso de que era 
apenas questao de tempo para que os povos indfgenas no Brasil deixassem de ser aquilo 
que eram - e o Estado favorecia deliberadamente esse processo. Mas o que ocorreu, 
como sabemos, foi o inverso disso. Sim, o paradigma do mdio enquanto “sujeito 
transitorio” mudou a partir da Constituigao de 1988. Embora isso tenha um papel 
importante nos processos de emergences etnicas, nao penso que seria justo atribuir ao 
Estado o protagonismo. A duradoura busca dos povos indfgenas em longo contato com 
o colonizador pelo reconhecimento de seus direitos nao se deu a partir do Estado, mas 
apesar dele. Nesse sentido, a bela figura da “Viagem da Volta” de Oliveira Filho (1998) 
poderia ser pensada em relagao a esses ambiciosos projetos indfgenas de reversao dos 
paradigmas de aculturagao e desaparecimento. 
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ANEXOS - FOTOGRAFIAS 




Aula de cultura - Barreiro Preto (2009) 
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Colar - feito por Salvino Morro Falhado (2009) 


Pulseiras feitas por Salvino - Morro Falhado 
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Formatura dos alunos do ensino medio - Barreiro Preto (2007) - 
foto por Edgnar Nunes 


Vista aerea da Casa de Cultura Xakriaba - Sumare (2009) - 
foto por Adailton Santana 



por Adailton Santana 



Vista da Casa de Cultura - por Vitor Moura (2006) 
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Seu Joaozao - Pinga (2009) 
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Vanginei Silva, Ivani 

Preto 


e o cachorro Barreiro 
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ANEXOS - MAP AS 



Local izagao das Aldeias da TIX e TIXR. Mapa por Alessandro Roberto Oliveira (2008) 
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Insergao Regional do Territorio Indigena Xacriaba 



( Sedes Municipais 
( Distritos 
Localidades 
Cursos D'agua 
(_ 5 Limites Municipais 
[3 Territorio Indigena Xacriaba 




Insergao Regional da Terra Indigena Xakriaba - Mapa por Ciro Lotfi (acervo do Geduc) 
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Localizapao dos Territorios Indfgenas 



Insergao Regional da Terra Indfgena Xakriaba - Mapa por Ciro Lotfi (acervo do Geduc) 
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ANEXOS - DOCUMENTOS 


“CERTIDAO VERBUM-ADVERBUM”. UMA DOAQAO. 


FRANCISCO NUNES PACHECO ESCRIVAO DE PAZ E OFICIAL DO REGISTRO 
CIVIL VITALICIO, do distrito e municfpio de Itacarambi. Estado de Minas Gerais. Republica 
federativa do Brasil, na forma da lei etc. 


CERTIFICA, a solicitagao de interessado, que revendo em seu cartorio os livros de notas desse, 
em um desses de numero dez (10) as fls — 38 e v° . encontrou a seguinte publica forma, do teor 
seguinte: Publica Forma de uma doagao do teor seguinte: N 1 1 r. 160 Pagou cento e secenta 
reis O P 25 de setembro de 1856 Silva Reis Januario Cardoso de Almeida Brandao 
deministrador dos Indios da Missao doSnr S. Joao do Riaxo do Itacaramby Ordena o Cap.[m] 
Mandante Domingos Dias ajunte todos os indios tantos maxos como femeas Q andarem por fora 
p[a] ad-missao com zello e cuidado os que forem rebeldes fara prender com cautela parahirem 
para ad-missao Copio e Christao e zello, Mandando-lhe ensinar a Doutrina pellos os q- mais 
soberem os doutrinatos que vivao bem e se cazem os Mancebados nao tendo empedimento ou 
avendo empedimento fazendo se caze com outro q nao tenha empedimento fazendo os trabalhar 
p[a] terem qi comer e nao furtarem eoq_ for rebelde a esta dutrina que expendo neste papel os 
prendera castigara como merecer sua culpa e quando cassar algum ensolente ou levantado fara 
prendellos e trezellos a m a prezfga] para lhe dar o castigo conforme merecer porque feito tenho 
ordem de q[m] pode para castigar e prendellos e tirar o abuso de serem bravios e espero do S[n] 
Cap[m] assim o faca como assim determino e do contrario por ele e pelos mais e isgo dei terra 
com sobra para nao andarem pra as fasenda alheia do Riaxo do Itacaramby asima ate as 
cabiceira s e vertente e vertentes e descanco extremando na Cerra Geral para a parte do pcruagu 
extremando na Boa Vista onde desagua para la e para ca e por isso deilhe Terra com Ordi de 
nossa Magestade ja assim nao podem andarem pelas fasendas alheias incomodando os 
fazendeiros — missoes para morada o brejo para trabalharem Fora os gerais para suas cassada e 
meladas. Arraial de Morrinhos, 10 de fevereiro de 728 digo 1728. Administrador Januario 
Cardoso de Almeida Brandao (com sinal publico). Era o que continha na doagao que me foi 
apresentada, qual para aqui trasladei fielmente como nella se continha e declarava, do que dou 
fe, sito feito, perante duas testimunhas o que fielmente foi lida e confirmada a realidade do que 
tudo, continha a mesma, Assignando as testimunhas e o apresentante, o presente termo de 
transpcrigao de publica forma, isto, perante mim escrivao, que o escrevi e assigno e dou fe, em 
testimunho: (sinal publico) de verdade,) raso que uso em publico. Resalvo entre linha, que diz, 
que expendo - neste papel os prendera, que dou fe. Eu Francisco Nunes Pacheco, escrivao de 
Paz e oficial do registro Civil Vitalicio o escrevi dou fe, e assigno. (a) Francisco Nunes 
Pacheco. Sobre selos: “aa”. Itacaramby, 28 de fevereiro de 1931; - Apresentante: - Salome de 
Paula Santiago, testimunhas, Adolpho Jose de Oliveira e Joao Rocha. Era o que continha no 
livro e fls. Que para aqui traladei a presente certidao de Publica Forma - Verbum -Adverbum e 
na escrita original transcrita, que consertei em datilografia o presente traslado e dou fe, em 
testimunho — [assinatura] de verdade. Sem selos para efeito “Social Nacional” 

Itacarambi, 5 de Junho de 1969 
<assinatura> 

Tabeliao, Francisco Nunes Pacheco. 
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